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शासन और साहित्य 


प्रिय डॉ० जगदीश गुप्त, 

आप हिम्दुस्तानी” पत्चिका के लिए 'शास्तत और साहित्य विषय पर मेरे विचार लेख-हूप 
में चाहते है । मैं इधर लेख की अपेक्षा लम्बे पत्र लिखना पसन्द करता हूँ । उसमें आत्मीयता रहती 
है । आपने अपने पत्च में संकेत भी दिया है कि साहित्य अकादमी में लम्बे अरधे के अनुभव को भी 
मैं आधार बताऊँ । ठीक है, आपकी इच्छा स्वीकार है ! सत्य, अपिय हो, तो भी कहुना चाहिये--- 
हमारे गुरुओं ले हमें सिघाया है : कबीर, निराला, राहुल ये सब्र हमारे गुरुस्थानीय है ! 

फ्लिस्सा यों शुरू होता है कि साहित्य तब भी था जब णांतन नहीं था, जोर साहित्य तब 
भी रहेगा जब यहू-या-वह्‌ शासग नहीं रहेगा। हद-बेहद दोनों गया, कमिरा देखा मूर' | जो जो 
अथे थे चले ग कुछ बुरे गये, कुछ भले गये | बानी आपने एक वस्तु जो शाइबत हैं जिसका भाभ 
है साहित्य और दूसरी जो 'क्षण-क्षण परिवर्तित प्रकृतिबेश' है, याती शासना->दोनों को एक- 
प्राध जोड़कर देखने का यह 'हैती' काम सामते रखे दिया। आप तो अच्छे चित्चकार हैं-*आापको 
एक चुटकी में यह भेद बतला दूँ, सब 'पर्सेपेक्रिटब का फर्क है । यानी आप यह प्रश्व किस परिषरेक्षय 
में पूछना चाह रहे है ? उतने ही उसके उत्तर होगे। कदि यह प्रश्त हिन्दुस्तानी एवं डेमी के स्वर्गीय 
असिस्टेंट सेक्नेटरी सत्यक्रत सिन्हा की स्पृत्ति में है तो उत्तर मिन्‍त है, यदि यहू प्रश्न पंजे के तीचे 
छोटे-छोटे टाइप में चुनाव विज्ञापन श्रीकांत वर्मा द्वारा अप्रचाधश्ति-असारित' लिखा हैं तो उत्तर 
दूसरा है। यदि यह प्रश्त उत्तर प्रदेश ग्रासन के सत्तर वर्ष के अनकरीब लेखकों को ही क्‍यों 
सम्मानित करता है, के बारे में है तो उत्तर तीपरा है। और प्रश्न राजस्थान के मुख्यमंत्नी ने 
जयपुर में महादेवी वर्मा से क्या कह्टा के बारे में है तो चोया । 

आजे ही मैंने (यादी १८ जून, १८६८१ को) बम्बई के महाराष्ट्र टाइम्स में एक सम्पावकीय 
पढ़ा सरकारी वाह्मीकि । और समाचार पढ़े कि कवि कुसुमाग्रज' ने बम्बई राज्य साहित्य 
संस्कृति मण्डल की दस हजार की फेलोशिप अस्वीकृत कर दी । महाराष्ट्र में जो हो रहा है, बह 
कल अन्य प्रदेशों में होते देर नहीं लगेगी, तब किसी सुक्तिबोध का जादुई ताम काम नहीं देशा । 
एक बार विक्रम विश्वविद्यालय के विद्यार्थी फोस बढ़ाने के विरोध में आन्दोलन कर रहे थे । 
कवि->>उपकुलपति डॉ० शिवमंगल सिंह सुमन ने उन बच्चों को कालिदास की भूमि' आदि 
कहकर कविता सुनी शुरू कर दी । बच्चे ये तरकीज समझ चुके थे | बोले-- अब कविता नहीं 
चलेगी, सर फीस ही कम होगी ।' 

तो सबसे पहले प्रणम्य वर्ग तो उन्र सन्‍्तों, फकीरों, फकक्‍कड़ों का हैं जिन्होंने साहित्य 
'स्वान्त:सुलाय तुलसी रघुनाथ गाथा लिखा, जिन्होंने कहा--संतव को सीकरी सौं कहा काम ?' 
इमजेत्सी के समय सातारा की महाराष्ट्र साहित्य परिषद्‌ की अध्यक्ष दुर्गा भागवत ने युरु समथथे 
रामदास की पंक्तियाँ दुहुराई थीं--हमें आपके पास आने की क्या जरूत है? सिर्फ श्रांति होती 
है ।' (इस भाषण का अनुवाद आअजल्ेय के लिए नया प्रतीक में छपवाया गया था) भांध्र कवि 
पोतन्ना से राजा ने बात कंढ्ठी क्‍या सेवा कर सकता हूं? वेबोले मेरी छोटी-सी जमीन 
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काफी है मय और कुछ गही चाहिए आधुनिक काल मे ऐसे त्याग के उदाहरण बम नेद्दी है 
संस्कृत अँग्रज्ी कोए' के सस्पादक बामा शिवराम आपदठे सरकारा नौ री में वुछ तीसेक वे करीब 
ज्यादह ही रुपये पाते थे। तिलक ने राष्ट्रीय शिक्षा की पुकार दी--भगौकरी छोड़कर स्वेश्छा से 
चालीस रुपये माहुवार पर नौकरी करने छगे। छोटी उम्र में मर गये। कई णोगों को अच्छी- 
अच्छी शासमिक' सेवाओं की प्रशोधव-भरी बातें कही गईं, मगर उस्होंने मनाकर दिया था । 
प्रेमचन्द ते 'बार जशनल' के लिए लेख नहीं लिखे। हमारे छुटभगे सह-झ्मम्पादकों की सर्दी छोोश 
दीजिये-«उन्‍्होंने रणा जैव के अभिनत्दन से लगाकर आनत्द भाग के पत्षों में. लिशने पंप, 
अमरी ही-रूसी एम्वैसियों के लिए अनुवादों की बात छोड़ दीजिये--पर बड़े-बड़े महाकत बिधों (१) 
ते भारत में काम किये--क्या-क्या नहीं किया । ठोक है, अर्धेस्व पुरुषों दासं--अहाभारत में 
भीए्माचार्य ने भी कहा । पर फिर भाई, हज़ार चूहे दाव के स्वतन्तता' और 'स्वायत्तता का 
उपदेश तो मत दो। मुझे दुर्भाग्य से दिल्‍ली में, साहित्यिक केन्द्रीय संस्थानों के अतितिकद रहने मे 
सभी भाषाओं के अनेक प्रगतिशील और अअम्तिशील का दुवित्तापन; और शासन फे अति सह 
फ्रेम-द्ैष, राग-विराग (एम्थीवैलेन्स) बहुत देखने को यिज्ा है। इसलिए उसकी बर्भा कया करता ? 
पंत जी परिवार-नियोजन पर लिखी कविता के लिए थोड़े ही णाद किये जायेगे, पर जवीय जीन-- 
नहीं-नहीं कैप्डन बात्स्यायन जी--मासाम फ्रंट पर 'दिल्ली-खुश-राभा! के लाया अफसर के गाते, 
ने नरेन्द्र शर्मा उनके फिल्‍मी गीतों के लिए, ने विनकर' जी भरती हो जा फौज गं।जियौ- 
अपनी मौज में' के लिए, न 'रोश” मलीहाथादी फिल्मों के लिए शिखे-- जेसे तुर्कों की फॉज बादि 
गानों के लिए; एवाजा अहमद अब्बास ने बीबी कहानी दिखी, मगर बहू उसके लेखक के नाते 
मशहूर नहीं हैं; इसी तरह कितने लोगों क्रो पत्ता है कि मिर्जा गालिय ते लॉर्ड हाडिज के नाम 
क़सीदा लिखा था; या मैविदोशरण गुप्त क्षी मंगल-घद़ में क्िदिश राजपुत्र के स्थांगत पर भी 
गीत हैं। ईवन होपर बौड्स | बड़े-से-मड़े लेखकों ने कमजोरियाँ दिखाई हिं-७- मिला जी मे 
दुलारेलाल भागब के लिए दोहे रच दिये, ऐसी आस्यायिक्ता है। अगत्र क्या बीजिये, इस सारी 
कंमग्ोरी का ? किसी ने संपत्ति के, किसी ने सुरा के, किसी ने धुस्दरी ॥>औीर अत आजकल 
इन सक्ञों में सब्र सबसे बड़ा नशा सत्ता के आगे हाथ ठेक दिये हैं। सत्ता की एक 'हृपा-कष्ाक्ष 
की कती' पाने के लिये क्या-क्या पापड़ नहीं बेले हैं !! यही सुत्ररी कांच और कार्मिसी से धुरी 
लत कीर्ति की है । 


इसलिए एक पक्ष का कहना यह है कि साहित्यिक नामक प्राणी के लिए हजार खून माफ 
है। वह फिर दुम हिलाता है कुर्सी के आग्रे--हिलामे दो | बच्चन मे सात के भोबल प्रण्शार 
ठुकराने पर लमग्डी कविता दवर्मगरृग' मे लिखी । साहित्य अकादमी का पुरस्कार ले लिया, तब 
यह भी कहा, “मैं सात थोड़े ही हूँ । भगवती बाबु को लोग चित्नलेशा' से गाव रखेंगे, न कि 
चरणसिह की चारणपिरी में साप्ताहिक हिन्दुस्तान में लिखे दो लेखों के कारण | मकबूल फिदा 
हसन महान कलाकार पहले ही बन चुके थे, इन्दिरा जी पर उन्होंने 'सिहकाहिती दुर्गा चित्र 
बनाया क्या और ने बनाया क्या +« की फके पैन्दा है । 'प्रिराला जी ने चिएृ-विदुकर गांधी पर, 
नेहछ पर, टण्डन पर लेख लिखे हैं--पर लोग उनको याद रखेंगे 'राम की शक्तिपुजा' के लिए, 
उनके गीतों के लिए, उनकी 'सरोज-स्मृति' के लिए | यह सब बालें शासव' नाभी णो यंत्र होता 
है वह नहीं समझता। वौकरशाही के पास दुरहृष्टि नहीं होती म हूँडम होता है. बह बहुत 
छोटे-छोटे समझोते और सोदे करती रहूतो है वह बहुत छोटे काश्फामिटी पर खुश हो 


मद १ शासन जोर साहित्य प्र 


जाती है। मराठी में कहावत है 'कोल्हा काकड़ी लांच राजी (सियार ककड़ी से ही खुश ) 
हर मैं २१ वर्ष साहित्य अकादमी में रहा । पुरस्कारों की योजना चलती रही । मेरी जानकारी 
में केवल गुजराती के एक स्वामी आनन्द ने अपनी वंस्मरणों की पुस्तक पर मिला ५,००० रु० का 
पुरस्कार बड़ी विनम्रता से अस्वीकार कर दिया-- मैं आपके पुरस्कार बौर सम्मान का भाभारी 
हूँ । मैं स्वामी हूँ । पैसा तहीं छूता । किसी परोपकारी कार्य में यह राशि दे दीजिये । बस, इतना- 
सा छोटा पत्र धाया था । 
अब एक बार मराठी के आधुनिक कहानीकार श्री जी० ए० कुलकर्णी ने पुरस्कार इस बात 
पर अस्वीकृत कर दिया कि जिस वर्ष के प्रकाशन के नाते यह पुरस्कार दिया गया, उससे जगले 
, वर्ष की प्रकाशन तिथि उस पुस्तक पर थी। बस | शेष सारी भाषाओं के सारे पुरस्कार अब तक 
,“ सब तरह के सादित्यिकारों ते स्वीकार किये --किसी ने भी अकादमी को राशि लोढाई नहीं । यह 
” क्ात दूसरी है कि शामकृष्ण मिशन के स्वामी ते महू राशि ली, तेलुगु पुस्तक के लिए, मिशन को 
दी ! एक जति बामयक्षी कबि जहुत धमकियाँ दे गे, पर बाद में उन्होंने चुपचाप चैक ग्रहुण कर 
लिया । पैसा किसी को नहीं क्ाठता | राजाश्रय का प्रेम भी कहीं-त-कहीं हरेक लेखक-कलाबार 
५ के सामंती मल में अखेतन में--भारत में असुप्त है। बहीं तो आस्थान-कति, राजकद्ति, राष्ट्रकृति 
' जनकवि, क्रांतकवि ऐसे ब्िरुदों की इतसी दिल खौलकर खैरात नहीं होती--कुछ तो किफ्रायतशारी 
. बरती ही जाती । 
स्वतन्त्र भारत के १६४७ से १७६४ तक प्रथम सत्नह वर्ष नेहुझू इस देश के कर्णधार थे । 
कांग्रेत पक्ष द्वी सर्वप्रधावन था। शासन की बागडोर उन्हीं के हाथों थी। प्रबुद्ध राष्ट्रपति, 
उपराष्ट्रपति, साहित्य-कला के पारखी थे एक से एक बढ़कर--राजेन्द्र प्रशाद, राधाक्षण्णन, जाकिर 
हुस्न आदि । गांधी-नेहरू-युत् में बौद्धिक बड़ी संख्या में राजनीसि में खिचकर आाये--सब के सब 
» अपुठाछाप “स्वीक्ारवादी' (क्त्फमिस्ट) नहीं थे । हुमायूँ कबीर, सरदार पणिक्कर, सी डी० 
“देशमुख, सी० रॉजगोपालाचारी, डॉ० रघुबीर, काका गाडग्रिल--हर आंत और भाषा में लेखक- 
” चिन्तक विद्वान थे जो 'शासन' की आलोचना करते ये, शासन से जुड़े भरी हुए थे। सब के सब सौ 
प्रतिशत हाँ-में-हाँ मिलाने वाले जी हुज्नूर! टाइप नहीं थे । विरोध बड़े पाये से हीता था और वह 
सहन क्रिया जाता था। आचार्य नरेच्द्रदेव और सम्पूर्णानन्‍्द, शिव्बनलाल सक्सेना और शा्लसिहु 
|. कैबीशवर, सुभाषचरद्र बोस और मानवेन्द्रनाथ राब, राहुल साकत्यायन और स्वामी सहूजानस्द-- 
५ कितमे-कितमे ताम याद आ रहे हैं जितके वजद्धन॒दार विरोध को कांग्रेस की गौशाला के 'बत्स' 
/ भी शांति से सुनते थे। उससे ग्रहण करते थे । तब विरोध गौर शासन के बीच स्वस्थ 'संवाद' 
|, चलता था । 
अब कुछ सम्बन्ध शोषक-शोषितों वाले आ गये--+गये परद्रह वर्षों से यह अधिक बढ़ गयगे । 
-। लागबहादुर शास्त्री की, मृत्यु के बाद से (१६६६ से) यह मानवीय वृक्ष शासत से कुछ कभ हो 
गया। जमंत भाषा में जिसे ररि आल पोलिदीक' कहते हैं, णो माकियावैली का सिद्धान्त था, या 
 उधषते भी पहले कौटित्य---वाणक्य की जो साम-दाम-दण्ड-भेद' की जोड़-तोड़ की राजनीति थी 
वह ज्यावह हावी हो गयी | उसी माता में मानवीय पक्ष कम होता गया। में किसी व्यक्ति, नेता, 
* पक्ष था प्रोग्राम पर दोष आरोपित करके छुट्टी नहीं करना चाहता हूँ । साहित्यकार अवश्य अपने 
आपको अब एकदम जलावंतन, आध्य-निर्वासित'. आउट-साइडर' अनुधव करने लगा | नेहरू 
'जिस दिन मरे मामा वरेरकर ने कहा था मैं अनाथ हो यथा यह घों भाषना है 


डे 


ख 
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पहु अब. किफने नेताओं के विषय से कितने पक्ष धर या पक्ष भधर साहिप्यकारी में बाज 
त्रिपादी उत्तर प्रदेश के बड़े दृजुग काग्रती माने जाते थमा उससे पहले 
मध्यप्रदेश को लोजिये । उनके मंत्री न रहते पर कितने लेक्षकों को 'दुल्' 
हुआ ? ये उदाहरण मैने सहज लिये, चुँकि दोनों का सम्बन्ध हिल्दी साहित्य, पत्तकारिता भादि से 
प्रकारान्तः ये रहा है। अब राष्ट्रीय नाट्यशाला चागकर्त सेव का मुख्य मंत्री ताटक खेली है । 
तब और झुछ संद्वियों वर या विशेधी पक्ष के जोकरों पर वाटक और फार्स लिखे जायें 
हु गया है ? राजनीति झाद्वित्य को नशे- 


है | कमनापति जी 
द्रकाप्रसाद मिन्र 


कल झ 
क्या स्राहित्य का राजनीति से इतता ही सम्बन्ध भारत में रः 
नये व्यंगजित्न देती चलेगी--कंव तक ? 
शासन भी आखिर भारतीय ही करते हैं। हमारे-आप जैसे मध्यवित्त, किरानी, क्लर्क, 
गादू, छोठे-बड़े अफसर, उसी में से चुने जानेवाले सचिव, इत्यादि । क्‍या उनमें साहित्य प्रेम अब 
शुम्य हो गया है ? एक श्रीलाल शुक्ल ने 'राग दरबारी लिखा। #स | ततः किस ? या गोविंद 
मिश्र ने 'धाँसू' लिखा । ती क्या हुआ ? बन स्वाली इज वोढ़ मेक ए समर अत जा चना भाड़ 
नहीं फोडता । प्रशासत में तब कार्बन कार्पियाँ बैठी हैं। उस आईै-सीनानों में जैत जमदीआधन्म 
माथुर थे या पी० एम० लाड ये, जब बहुत कप लोग है। कहीं किसी भशोदा वाजपैयी था किसी 
पीताकान पहापात्न जैते आई० ए० एस० का साहित्य-ग्रम बहुत स्पष्ट कप मे धामने आता है । 
पर अस्तवार्भकर राय और रा० क्ृ० पाटील भी भाई० सी० एस> थे जिन्होंगे अपना आई० सी० 
एस० पद सिद्धांवों के लिए छोड़ दिया । अब' पदेन” साहित्यिक अनेक हैं | बाई जोगों ने पद पर 
आते के पहले तक एक भी पुस्तक नहीं लिखी होती थी, पर पद प्राप्त करते ही उनकी अंगेक 
पुस्तक प्रकाशित होती है, उनकी रुचि से खरीद होती है। पद भी साहित्यिक कीए फा एक 
आवश्यक जुज़ बव जाता है। इसकी नैतिकता को माक्संवादी, समाजवावी, गांधीयादी, रसंवाबी, 
हिन्दुत्वतिष्ठ सब अपने-अपने ढंग से केवल स्वीकार ही नहीं कश्ते, छसे प्रोत्याहम भी देते है। 
इस तरह के नये चिन्तन में तीम तरह की ताकिक भूरे हैं : नंबर एक, पद के कारण एक 
व्यक्ति लेखक माना गया | पद जाते ही उसके लेखन को कोई नहीं मातता । उसकी जो किताओें 
खरीदी गईं, वह फ़िर कौन पढ़ता है ? आपने 'अनबुझी प्यास नामक उपन्यास को मास सूना है , 
तिरंगे कवर में बहुत पक्की जिल्द में इसकी हज़ारों प्रतियाँ तब मध्य प्रवेश में खरीदी गई शी 
जब उसके लेखक मंत्नी-मण्डल के सदस्य थे । वही हाल अन्य पदों का है। विश्वविश्यारय के हित्दी 
विभागाध्यक्ष प्रकाशकों के प्रकाशन सलाहकार भी हो जाते हैं। इसमें कोई दोहरी वैधिफता वंह्दी 
देखी बातों | फिर राजवैतिक पक्षों, मंचों, पुरस्कारों, विदेश-यात्यत्रों आदि-आदि में ये पद बड्े 
काम आते हैं। एक विश्वविद्यालय के हिंन्दी विभागाध्यक्ष ने जीवन में एक ही किताब लिखी 
विस्ते और कई जगह उसको जी जरूरत नहीं होती); वे पदुमश्री बन गये, वे सोवियत हुस हो 
आधे; वे नेहरू फेलोशिप पा गये, वे और भी अनेक कमेटियों पर हैं। यहूँ खिचडी में एक वाल 
टदोलने की सरहू केवल 'स्थाली पुलाक स्पार्य' है। वैसे एक स्थान पर तो एक व्यक्ति की रीडर 
के नाते नियुक्ति हो गई, छो पी-एच० डी० भी नहीं था/बी; पढ़ाने का भी उसे कोई अनुभव नहीं 
था, - कोई अकाशंन भी वहीं था । किसी की रिश्तेदारी, किल्ली की जाति का होता, किसी बड़े सांश्ु 
कुल बेला होना, किसी तरह शायर की हाँ-मेंहा मिलाने की योग्यता रखना क्या सपमे- 
आपके काफी गुण नहीं है। हमारे एक मित्र ने हिंदी विभागाध्यक्लों की गत तीस वर्षों की नियुक्तियों 
में जाति-उपजातिवाद का योगदाव' पर पूरी रिसर्च की है। पर बेचारे विश्नविद्यालयों कौ. या 


बड़ १ शासन और साहित्य ॥। 


कैबिनेट के मंत्रियों-उपमंत्रियों और जाई० एस० एस० नौकरशाहों को ही क्यों दोष दें---माहितय 
के व्यववाय के जो अन्य पक्ष हैं, वे कहाँ तक नैतिक हैं ? शंपादक, प्रकाशक, पुर्तक-विक्लवेता, पाठक 
आदि भी तो साहित्य-व्यवसाय के महत्वपूर्ण अंग हैं, केवल लेखक या अध्यापक या प्रशासक 
ही नहीं । 

प्रश्यैक क्षेत्र में शासन ने अपनी टांग अड्डामी शुरू कर दी है । पुस्तक, ग्रंथ, पत्ष-पत्षिका, आदि 
के मुद्रण व्यवसाम में कागज एक प्रधान वस्तु है। उसका एक्सपोर्ट-इम्पोटें लगाकर लाइब्रेरियों में 
थोक खरीद तक में कहीं-न-कहीं सरकार आती है। सारे देश में प्रकाशन-व्यवसाय त्राहि-तवाहि 
कर रहा है। किसी को फिक्र ही नहीं है। क्या मज़ें की बात है कि हमारे देश के बुद्धिमात 
वैज्ञानिक, शास्त्रविद्‌ विदेशों के लिए लिख रहे हैं और अच्छी रायल्टी पा रहे हैं। और हमारे 
देश में नौकरशाह बैठक है कि वह निर्णय ही नहीं कर पाता । कहीं-कहीं पाठ्य-पुस्लक निर्माण, 
अ्रकाशव आदि का राष्ट्रीयकरण उर्फ सरकारीकरण हो गया। पर उससे समस्याएँ सुलझी नही, 
बदली ही चली गयीं । एस-सी-ई-आ-टी के भारतीय इतिहास के ग्रंथ को लेकर कितना शोर 
हुआ---पक्ष में, विपक्ष भे। अब तो लगता है हर चीज का राजवीति-करण हो जायेगा । ऐमे मे 
बेचारा साहित्य क्या करे ? 

कुछ पुराने साहित्यकार मिलते हैं। ये दुःख्ष के मारे अनेक कमेटियों में अपने को अलग 
करके बैठे हैं । कुछ मेझले लोग । उन्होंने अपने-अपने परिचित पकड़ लिये हैं । बल्कि यहाँ तक होता 
है कि पुरस्फार समितियों में, पावठ्य-प्रंथ समित्तियों में सर्वत्न वे ही भाम घुृम-फिरकर श्रार-बार 
सामने जाते हैं। यह विधित्न स्थिति है। सब पक्षधर होने की होड़ में लगे हुए हैं। 'निष्पक्ष' होना 
मानों पाप है। ऐसे लोग जो ग्रुट-निरपेक्ष हैं, वे 'हुंसा जाइ अक्लेला! की तरह उपेक्षित रहु जाते 
हैं। संघर्ष आजीवन करते रहे, कर रहे हैं, करते रहेंगे । उनके मरने पर झट से उतके नाम से 
फाथदा उठाने वाले सामने था जायेंगे। श्राद्धभोजियों की अपने देश में कमी नहीं । 

तीन ही विकल्प हैं--- 

(१) शास्तत साहित्य को पूर्ण स्वतन्त्न छोड़ दे । कहीं भी दुर-दराज़ से भी दखबनन्‍्दाजी 
ते करे ! 

(२) शासफ केवल साहित्य-निर्माण के लिए आवश्यक साधन, उपकरण, प्रिस्थितियाँ, 
परिवेश आदि जुठाये । साहित्य की निर्मिति मूल्य-निर्णय के चक्कर में ने पड़े । 

(३) अन्यथा जैसा साम्यवादी देशों में होता है, साहित्य का पूरा व्यवसाय शासन-नियंत्रित 
हो जाय । “कमिसार' जैसा कहें, वैसा आदेश सब पालन करें | सरकार ही लिखयाये, वही पढ़ेवाये, 
वही बेचे, वही खरीदे । लेखक केवल 'तिमित्त मात्र भव सब्यसाधिनु' होकर रहे । 

यह जो हमने सिली-जुली व्यवस्था अभो रखी है, इससे कोई खुश नही । और अवस र्वादी 
को जैसे राजनीति में, बैठे साहित्य में भो, खूब चरने का मोक़ा मिलता है | 

उत्तर भ्रदेश सरकार के वाधिक पुरस्कार हों या बिद्दार के बुद्ध या रुणण साहित्यकारों 
को सहायता की योजना हो, या मध्य प्रदेश में 'कविता की वापसी' हो या भहाराष्ट्र में लेखकों 
के 'शिव्रिर' और वन-बिहार की योजना हो, हर अच्छे इरादे के पीछे-पीछे उसे खराब रूढ़ि मे 
बदेल देनेवाली मानवीय कमजोरी विद्यमान रहती है | शासन उससे पूरा लाभ ले सकता है। 
राजस्थान और जम्पु-कश्मीर में अच्छे हस्तलिखितों को प्रकाशतार्थ पुरस्कार देने की योजना के 
अन्तर्गत किमी महत्वपूर्ण पुस्तकें छर्पी ? था ग्रध. अकायमिर्यों ते कितने श्रष्ठ अनुधाद था मौलिक 
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ष््रा 
संस ष्ठ पुस्तकें हिन्दी में प्रकाशित किये? पहले ही सूचना प्रसार मंत्रालय, नेशनल बुक ट्रस्ट और 
साहित्य अकादमी के गोदामों में अनविकी पुस्तकों की संख्या कम नहीं है। उनमें कुछ और बढ़ा 
चा दी गई। क्या सरकार ने ग्रौढ़ शिक्षा योजना को गंभीरता से लिया ? कितये लोगों में पुस्तक 
कर खरीद कर पढ़ते की ललक इन दो-तीन दशकों में बढ़ी ? यदि नहीं, तो क्‍यों नहीं ? 
। - क्या पुस्तकों के दाम अधिक हैं ? । 
दी “क्या पुस्तकें लाइब्रेरियों से लेकर अखबार पढ़ तेवे पर खरीद कर रखने लायक, संग्रहणीय 
रा नहीं लगती ? न 
ने --जया पुस्तकों का प्रचार और शोर (पब्लिसिटी) ही धविक होता है ? प्रत्यक्ष दर्शन में थे 
भीः उतती आकर्षक या मसोरंजक या उपयोगी नहीं होतीं ? 
उपः --क्या सरकारी पुश्तकें भाड़े पर लिखवाई जा रही है ? उत्तमें जान कम है ? उनके पीछे 
सर्भ अन्त:प्रेरणा नहीं है ? 
प्रेम- “-क्या पुस्तक मात्त से पाठक ऊबता जा रहा है? उसका विश्वास अखवारी किस्म 
पंत के लेखन से उठ गया है ? यदि यह सच हो तो बिता सरकारी प्रचार के गुलशन तत्दा 
नहीं या भगवान रजनीश या मोहर कहातियाँ, बेस्ट सेलर्स' हिन्दी मे क्‍यों हैं ? 
। “साहित्य के प्रति लोगों की अभिद्ि तेजी से बदलती जा रही है और इस कारण दे 
हपत हिन्दी था भारतीय भाषाओं की अपेक्षा अंग्रेज़ी में पुस्तकें अधिक पहले हैं ? 
बाने इन सब कारणों का विस्तृत अध्ययन्त करके यह अथे निकलता है कि घाह्दे जो परिस्थितिर्याँ 
मर रही हों, साहित्यकार ने शासन को अपने श्षे प्रश्नान कभी नहीं माना है । अब यह बात इसरी है 
क़्सी कि साहित्य मान्न की भुमिका आज के समाज में अ-प्रभावी या गौण हो गयी है । 
गीत भब इसमें से कोई रास्ता निकालना चाहिये। आप लोग ही निकालेंगे। हम तो अंग 
बुना द्वानप्रस्थ हो गये (६४ बरस के) । 
कम्जु ं 
दे ससतेह आपका, 
कीव 
बला प्रभाकर सांचने 
निदेशक, भारतीय पाषा' परिषद 
३६-ए शेक्सपीयर सरणि, 
है। ३ कैलक्ला+- ७०००१७ 
ठुकरा' 
यहू भे॑ 
च्रर्णा 
हुघेंद 
बनाया 
नेहरू 
उतके । 
है, वह 
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भरतेश्वर बाहुबली रास 


के 
डॉ० सत्त्कुमार रंगादिया 


प्रस्तुत रास के रचयिता श्री जिनसाधु सूरि हैं। यूरि जी के सम्बन्ध में विशेष जानकारी 
उपलब्ध नहीं है । उन्होंने अपने गुरु तथा गरछ का उल्लेख कृति के प्रारस्थ में तथा अंत में इस 
प्रकार किया है--- 

--संतुष्ठा जिनरयणसूरि गुरुणो पाया सदा भो सुहँ । १। 

“-श्री जिनसाधुसुरिस कएइ भणतां उच्छव रिद्धि । 

तपगचछराय महिमा निलय श्री जिनरत्नसूरिसवर । 
तस पद्ठ सूरि सोराकरण श्री जिनसाधुसूरिद गुरू। ३२००६१ 

इससे स्पष्ट है कि तपाग्रच्छीय प्रस्चिद्ध जैनाचार्य श्रीजिनरत्वसूरि की शिष्प-परम्वरा में श्री 
जिनसाधुसूरि हुए हैं। कवि ने रास के रचनास्थल 'सहुआलापुर' का निर्देश किया है और प्रति का 
लेखन भी हन्‍्होंने ही किया है । पुष्पिका में श्री साधुकीति के चरणों की वन्दता की गई हैं।" श्री 
साधुकी्ति पंद्रहवीं शतती के उत्तरा्द में विद्यमान थे । अतः इस कृति का कृतित्व पंद्रहवीं शर्ती के 
उत्तरार्ड ठहरता है । प्रस्तुत रास माणिक चौक, अहमदाबाद में स्थित डेहला उपाश्षय भाण्डार' 
क्रमाँक' ७०६६ में विद्यमान हैं । इस कृति की प्रतिलिपि लैखक के पास हैं। पद संख्या ३१३ हैं । 
कृति को अनेक छुंदों में विभक्त किया गया है । प्रस्तुत रखना अद्यावधि अप्रकाशित है । 

श्री ऋषभदेव के पूत्र भरत और बाहुदलि के संबंध में अनेक वर्णन, चरित, कथा आदि 
अति प्राचीन ग्रन्यों में प्राप्त होते हैं। इस साहित्य की परम्परा १८वीं शर्ती तक मिलती है। कूथा- 
झूढ़ि एक-सी है । बर्णव एवं घटनाओं में वैभिन्य मिलता है । कहीं-कहीं मात्र भरत या बाहुबलि 
का वर्णन उपलब्ध होता है | कुछ स्थल इस प्रकार हैं---जम्बुद्दीवपन्मति' में भरत को दिग्विजय 
का विस्तृत वर्णन है। 'उत्तरज्ञयण' के बृपवें अध्ययन में भरत के दीक्षित होने का वर्णन है। श्री 
जिनदासगणि-कृत आवश्यक चूर्णि' में भरत की दिग्विजय तथा राज्याभिषेक वर्णित है । 'कसुदेव- 
हिण्डी' में 'सामसिरिलम्भन! के अन्तर्गत बाहुबलि और भरत के युद्ध का वर्णन है । श्री नेमिचन्द्र- 
कृत 'अकखाणमणि कोस” (सं० ११२६) में “चतुविधबुद्धि वर्णन नामक अधिकार में भरत का 
आख्यान प्राप्त होता है । 'उवएंसमाला” पर आधारित 'प्रमोपदेशमाला' के प्रथम विश्वाम में भरत 
की कथा है। श्री हेमचल्दसूरि (मलवारी) कृत 'भवभावना (सच ११२३) में भरत का उल्लेख 
प्राप्त है । श्री विमलसूरि-कृत पउमचरिय' के चतुर्थ उद्देशक में बाहुबलि की दीक्षा तथा भरत की 
झमृद्धि वरणित है। श्री गुणचन्द्रमणि ने अपने 'महावीर चरिय' (सं० ११३६) के द्वितीय प्रस्ताव मे 
ऋषभदेव, भरत और बाहुबलि के पूर्वभवों के वर्णन किये हैं। श्री देवेन्द्रसू रि-कृत 'सुदंसगाचरिय' के 
दशम उद्देश्य में भरत के कैवल्थ-प्राप्ति का उल्लेख है। भरत और बाहुबलि के परस्पर युद्ध 
का वर्णद रविवेणादार्य-कृत परद्सपुराण में, धनेश्वरसूरि-कृत 'धर्मोपदेशभाला' में, जिनसेच-कत 
आदिपुराण' में. पुष्पदंत-क्षत “ब्विश्रष्ठि अद्ापुरुष गृणालंकार' में, देभवस्द्राचाय-कृत' 'लिसण्ठि 

घरित' में सोमर्त्भाचायें-कृप कुमारपाले प्रतिब्रोश्न' में हंघा ग्रािनौव 


चृ० हिन्दुस्तानी भाग ४२ 


चरित्त में प्रपप्त होता है । परवर्ती साहित्य में श्री ब्रजसेनसुरि-कृत 'भरेशवर बाहुबलि घोर रास 
में, शास्तिभद्रयूरि-कृत भरतेश्वर बाहुबलि रास! मे, १४वों शत्ती के जिनेखसूरि-कृत 'पदुभनन्‍्द 
महाकाब्य' (सर्भ १६-१६) में, १०वीं शर्ती के मेस्सुंग-कृत 'स्तंभनेद्द्र प्रबन्ध में, जयशेद्वरसूरि-कृत 
'इपदेशचिन्तामणि' की टीका में, अज्ञात कवि-कृत 'भरतेश्वर चक्रवर्ती फराग! में, गुणरत्तसूरि 
तथा जिनसाधुसुरि-क्त भरतेश्वर बाहुबलि रास' में, तथा सं" १७४५४ में जिनहुषंगंणि के 'शक्कुजेंग् 
रा में भरत-बाहुबलि का चरित्र वर्णित है । 


कथावस्तु--जैनों के आदि जितेश्वर श्री ऋषभदेव के भरत और बाहुबलि नामक दो वीर पुत्रों 
की साआाज्य-लालपा से उत्पत्त घोर युद्ध का वर्णन प्रस्तुत रास में उपलब्ध है। आशु के अच्तिम 
दिनों में श्री ऋषभदेव ते अपना विस्तृत राज्य अपने सौ पुत्रों में बाँट दिया और स्वयं मोक्ष-पथगामी 
हुए । भरत की भायुधशाला में उद्भूत्‌ दैवी चक्ररत्त ने भरत को चक्रवर्ती बनने की प्रेरणा दी । 
बाहुबलि के अतिरिक्त सभी भादयों का राज्य छीना गया | पिता ऋषभदेव के परामर्श से ६४ भाई 
तो अध््मस्ताधक बने गये, किन्तु बाहुबलि भरत का प्रतिस्पर्धी बना । दोनों में घोर युद्ध हुआ । 
वत्श्चात्‌ जीवह्ामि रोकने के विचार से दोनों व्यक्तिगत युद्ध करने लगे । दृष्टि, बाकू तथा सल्ल 
युद्धों में भरत परास्त हुआ | उसने विवश होकर चक्ररत्न की सहायता ली, क्रिस्तु चक्ररत्न रबजन- 
घातक नहीं हो पकुता था । ज्येष्ठ भ्राता के निर्वेद से बाहुबलि दुखी हुआ । अतः उसने केश-लोच 
करके आत्मशल्ुओं को परास्त करने के हेतु मुनिम्नत लेकर वनगमन किया। पूर्ववर्ती श्री शालिभद्ग- 
युरि-कृत 'भरतेश्वर बाहुबलि रास का प्रस्तुत कृति पर प्रभाव लक्षित होता है। इस रास की श्रप्रुक्ष 
विशेषता यह है कि इसका करीब दो-तिहाई भाग संवादात्मक है। पूर्ववर्ती कवियों की अपेक्षा 
सुचारु कथा-संयोजन कवि की कुशलता का १रिचायक है। वस्तु वर्णव में नगर वर्णत, विजयोह््व 
वर्णन, शकुन-अपशकुन वर्णन, राज्य वैभव वर्णन, प्रकृति वर्णन, युद्ध वर्णन अ!दि का आयोजन है । 


प्रमुख घटनास्थल तक्षशिला नगर है। अतः कवि ते इसका वर्णन करने में पर्याप्त रुचि 
दिल्लाई है । वन्य पशुओं में युक्त बंदी, सरोवर, वापी, उपचन, आदि से रमभ्य तक्षशिल्षा में खेत 
लहलहाते है। धरती इतनी स-रस है कि धान्यवपत् निष्फल नही होता । बारह थोजन घम्बी तवा 
नो योजन चौड़ी तक्षशिल्रा में असंख्य चौहट, मुहल्ले, जिनप्रासाद आदि हैं। सर्वत्र अहिसा का 
साज्नाज्य है । व्याधि, वैर आदि से रहित वगरजतों को स्वप्न में भी शोक प्राप्त नहीं होता-- 
पेषइ वरदाडी बहु दुक्ष मंदी सरोवर वापी लक्ष। 
फकलई शपरीस सारस मोर चंचल चमरी गाइईं आधार ! 
विसरी बाघ सरीसीं बलइ सीहिणि नई सीगि सिउं एलईं । 
सोविन मई हलिहाली एलइं एक चास बली करसण लुणईं । 
एक वार जे वावइ धान निष्फति नो नवि लाभईं सांन | ७१-७३। 
इस बाहुबलि के सम्मुद्ध भरत के राज्य-बैधभव का और भरत के सम्मुख बाहुबलि के राज्य- 
वैभव का संख्यात्मक जत्युक्तिमय बयान देता है जिनमें सेता की संख्या, हाथी, घोड़े, पैदल, साथथ्यें 
आदि वर्णित हैं। कित्तु भरत के सम्मुश्च सामथ्यं का तुलनात्मक वर्णन विशेष उल्लेखनीय है । ढ्र्त 
झरत को कहुता है कि “जितने मुकुटधारी आपकी वंदना करते है, इतने तो वहाँ आँगन बहा रते 
हैं। आपके सीसारक्षक के समाव लोग तो वहाँ प्रत्येक भुहू में 'पवाडा' गाते हैं। हमारे यहाँ मिततने 
नृपतति हैं इतसे तो बाहुबलि के सीमारक्षक हैं. हमारे यह के व्यापारी वहाँ निधन कहमात हैं 


तू १ भरततरवर बाहुरूजी रास ११ 


बाहुबलि एवं हमारे में शिरि तथा सश्यव, प्त्व तथा कंकर, फ्लाबुक्ष तथा ,यर, सिह तया 
खरगोश सी विष्मता है--- 
जे मउडुधा तुख्ह झुहारई तेह सरिषा निहाँ अंग्रण बाहारइं। 
जे क्षौसंग करई तम्हू सीमाड़ा ठेहुबा तेहु घारि बाई पवाडा। 
जे आपणह छहूँ अति भदराणा बाहुबलि घरि तिसिया कोलगाणा । 
जले व्यवहारी आहां कहाई ले विहा चि्धत नाम धराई। 
भुश्गिरि नई घिरशव जिम अंतर स्तन काकरा जिज्विउ पटंतर । 
कल्पदुम नई क्यरह जामलि शशला सीह नहुईं जिम तडोघडि | ८०-८२। 
बूर्ववर्ती कवियों की उपेक्षा जिनसाधुसूरि-चित्रित दूत ज्यवह्यस-कुशल और सत्यप्रिय है। 
दूत का ऐसा सार्थक चित्रण अन्यक्ष दुलेभ है | दूत ये अपेक्षित वितय एवं सदिवर्तन प्रस्तुत झंति के 
हत में है। भव्त कय सन्देश लेकर वक्षशिलरा की ओर प्रस्थान करते समय हुए शकुन-अपशकुनों से 
दूत निर्भय है । ब।हुबलि के चरण-स्पर्ण करके आसन अहण करके सबिनय कहता है कि वह पृथ्वी 
प्र प्रसिद्ध वक़व्ती सजा भरत की कुशलता विदित करने आगरा है। दूतकाये कार्यदक्ष मनुष्य ही 
कर धुकता है | एजनोदि के इस अत्यन्त महृत्वपूर्ण प्यादे की कुशलता वेखिए--- 
बाहुबलि तूँ. बांहु बीजी छईं बीहामणीय । 
भरवराउ तुझ, प्राणिया कंपावई सुर घणीय ! 
पेबी बंधव जोड़ यमराजा आक्पीज ए । 
पेषीय भाई जोड दिएयर तेजि फांपीज ए। 
पेषीय बंधव जीड़ सेबनाग पुण सलसलीय | दै८-१०० । 
किन्तु यह भरस्ताव लाशवितगान भवेत धाधु: सा नहीं है। विनय को बे शरण नहीं है। 
वित्य बीरोचित भाचार है । जब बाहुबलि से दर्प से आन स्वीकृति का प्रस्ताव ठुकरा दिया तब 
स्वामिभषत दूद का हृदय पुकार उठा++- 
भरत प्रताप दावानलि तूँ हिंब होहिधि छार। 
भरण कालि, कीडी अनई निश्चि आवई पोण। 
चुक्ष बाल तूं. छेदीहूँ जछ लागई तिहां लाष। 
अवनीएंति आडडि हुआ सुंकावई सना शोसा। 
जे जण थई जीबिति दूत घणु कुण दोस। १४२-२६ । 
विजयोत्सव वर्भय परम्परायत शैली में किया गया हैं । कवि ते कुमारपाल रात के समान 
विजित देशों की दीर्घ सुच्ची दी है । इस प्रकार प्रकृति वर्णन में वृक्षों की तथा बाहुबलि के ग्रोपालों 
के तामों की दी सूछी प्राप्त होती है। भरत ने सेनापतति को आमंत्रित करके पृज्छा की-- हमारी 
सेना का परिमाण क्या है ? सेनापति में अपने अस्तबल में स्थित प्रदेश विशेष के अश्वों का 
वर्णन किया । घोड़ों के प्रकारों की प्रटिगणया 'राजबिज्ञाप/ (छठा विलास ८-१०) में भी प्राप्त 
होती है । पेनापति शरश्वों के अपलक्षण बाते हुए कहता है कि चाबुक फटकारते ही रणभूमि से 
भागने वाला, सदा बैठ जाने वाला तथा दारनबार भय से चमकने वाला, इच्छामुधार नहीं घूमने 
बाला, कूदकर चलने बाला, अह्य दाँतों वाला, दीन, ऊँघनेवाला, काना तथा दापर कर्णवाला, लोटने 
वे काटने की वृत्तिहीव, गततिद्वीत तथा रण में कायश ऐसे अश्य अच्छे नहीं होते-- 
इकि बाणाह लवण अधिनमि बदसण विलगण झबकगण चीति। 
वात्षिया नहु वज्ञगा कटकट चसणा अधिक जओोल्छा म्रहि दत 


प्र हिन्दुस्तानी भाग ४२ 


गतिहीगा दीभा सदा ऊधाणा काणा टापर कन्‍त 
पषाला विलयण काठटर किस्सा कण कण सुन मल्त । 
तथबि लोहण, करडण सुत्ता हीडण छोडी पूँछि बोर । 
पागति नवि पुरा रण बहे सूरा ए उपलक्षण घोर | १४६५०६६ । 
तीर्थंकर विशेष की मादा को तीर्थंकर के जब्म' थे पूर्व शुभ सवप्य दर्शन' होते है । जैन 
कवियों में स्वप्न वर्णन युढ़न्ता हो गया है ।* कवि ने भो ऋषभदेव ४. जन्म से पूर्व, उनकी भादा 
को चौदह स्वप्त दिख्वने का उल्लेख किया हैं। इसी प्रकार शकुम-बयद्क्षु/ के वर्णन में तत्क/लीन 
जनमावत का ब्रतिशिस्य झलकता है । यात्ा अस्यार के समय विसी पए छींकता, आए काहाँ जा 
रहे है ?' प्रश्न करवा, छाप या बिल्‍ली का रास्ता काटना आदि अथ्ाप्घ्रि अप्क्षकुन भाने जाते है । 
दूत देखता है कि आगे ऋग्नि प्रदीष्त है? रथारूढ़ होते हो अश्य बाम पक्ष में गुड रहे हैं। शुक- 
गदुगदीद ध्वनि निकाल रहा है। पूर्व दिशा में लाली (पक्षी विशेष) बोल रही है । वास नेद्ष स्फुरित 
होता है और सम्मुख अंगारे उड़ते प्रतीत होते हैं। उल्कापात तथा भूकंप हो रहा है । इसे अपशक्ुनों 
के निवारण के हेतु सूय॑ ठया चंद्र वे व्यंतर देव का रूप धारण फिया । सामते मुन्ति के रूप में 
उनको देखकर, वंदना करके दूत ने तक्षशिला की ओर प्रस्थान किया०- 
जिमणी छींक हुईं यप्न॒ दिशसिऊ वेठू सदि सुणहा भसहं। 
किहाँ जाइं छुडं बोलईं बाल आड़ उत्तर्‌इ बचु विकराल। 
पगवाली रथि बएतउ जांभ फिरी तुरी साहामु हुईं बांध । 
कालु भूजंगम आंडठ बहुईं घर राजा जिमणय सरल हुईं । 
पुरव विप्ति रही लाली लबईं छोही आण हुई नेह बोलिवई । 
डाबू फुरकई वयण लगार साहामु आाविएउ एडिड छार। ७३-४० । 
भरत-बाहुबलि विषयक रासो में थुद्ध-बर्णव सबिस्तार बिया गया है। भरत और बाहुबल 
के अतिरिक्त उन्तके बीर सामंतों के भी हम विस्तृत वर्णन पाते है। दोनों ओर युद्ध के लिए 
बत्युत्ताह लक्षित होता है। सर्वत्न अवोज्ञा उल्तास है। हाथी और घोड़े सज"ये जाते हैं । बालाएँ' 
चर्चा कर रही हैं कि 'शुरवीर ने मेरा मव मोह प्लिया है । एक बीर अपनी गुहिणी को अपनी 
सर्वेसंपत्ति समर्पित करते हुए कहता है, 'बाप सकुशल *हुँ[और प्रेरो प्रतीक्षा करें।! कोई सुभड 
तिदक धारण करके भपनी माता को प्रणाम करता है, तद जननी फहती है कि मेरे पिता, पति 
व लाता शुरवीर थे । ऐ बेदा, मैं वीरप्रसु कहलाईँ--ऐदा का करना ॥ पध्यकुगीन द्वर्ष एवं तैज 
की झलक नारी चरिद्वों में दीख पड़ती है-- 
एक घुरू सनि सोहीउ इण परि बोलती बाल। 
तानहु हूँ अहि हणिसु गेडशी मसि करमाल। 
एक सुरू घरि त्ारि नई सुंपईं सवि क्षाघाट ; 
रुडि पूरि रहियो रमणि वहिला ज्यो-ज्यो वाट । 
वीर पिता सझ् बीर पत्ति युरबीर मक्ष भाय। 
वीर असू जिम तांभ हुईं तिम करे सुजाब। २०२-२०५। 
रणभेरी की ध्वनि से वातावरण गूँज उठा । घोड़े हिनहिताने लगे । जिनके गंडस्थल से 
मद करता है और मदरस में प्रमर लीन हैं, ऐसे हाथियों में भी उत्साह है। आासपाप्त के वक्षों पर 
स्थित पक्षियों में हाहाकार मच गया। कवि मे जनुरणतात्मक्ष भाषा में युज्ष के लिए प्रधाण का 
वाहश्य वर्णव क्रिया है जो परंपरायठ होते हुए भी नृतन प्रतीत होता है 
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तरारीआ तीषा तूरी वेषि वाय बुलता) 
हत्तमयवा देव हणहुणई कह कहू कहये करोंते | 
झ्षम झम देई इछबडी पाषार पाणण५ झूर्णोत्त । 
बज गवित गेलि गमई पर्वद् पाहि पीस | 
माथइईं मद जेहुनई प्लिरईं मदरसि मसघुकर सीन । 
फार फरकई फारक्षी फरि फरि फालि देअंधि । 
रोस वर्सि कंसि बालवई एकका हुकिक हसंति। ६५१०-१७ । 
तक्षशिला की सीमा पर गाससन्व सैलिकों के कार्यक्ल्लाप का सूक्ष्म तथा गरध्यात्मक चित्रण 
विया ग्रया है । किसी का अपने घोड़े को नहलानः, भाजस से अंग मरोड़ना, पैरना, जल में सतान 
करना, वस्तत घोना आदि तो ठीक है, किन्तु कवि से किसी को खिचड़ी तथा रोटी खाता हुआ वर्णित 
किया है। भरत के हारा मनोवांछित भोजन प्राप्त करने वाले सेलिक खिचड़ी तथा रोटी स्वयं 
नहीं पका सकते, इस स्वाभाविकता की ओर कवि का ध्यान नहीं गया । थुद्ध में प्रचलित शस्तो 
के अतिरिक्त दिव्य घक्ररत्त शी उल्लेछित है। बाहुबलि' के सेबापति अवशवेय में चक्र को चूर 
करते के हैतु प्ृष्छि शहार किया जिसे चक्र ने वक़े होकर चुका दिया | अब झुष्ठ लक ते उसका 
पीछा किया । चक्ष से रक्षित रहने के लिए यज्ञ का अनुष्ठान किया, किल्तु यर्ज्ञिक निष्फल रहे। 
एक बच्चा पिझर में अवलवेग घुस गया। चक्ररत्त पिजर के सामने जैठकर प्रतीक्षा करते लगा। 
अस्तत: पिंजर में से बाहर निकले हुए जनलवेग का शिरोच्छेद करके चक्र पुनः भरत के पास पहुँच 
गया । चक्र की अदुभुत' शक्ति का बर्णन अम्यत्र दुलेभ है । 
युद्धनवर्णव के अतिरिक्त यत्र-तत्न वैतिक उपदेश भी लक्षित होता है। फचि ने सुवचन, मौन, 
राग, राजनीति आदि विषयों पर दोहे प्रस्तुत किये हैं ।॥ किसी विषय में शान हो तब ही बोलना 
चाहिए, अन्यथा मौन ही संचित है। प्रत्येक कथन के पीछे मन हीना आवश्यक है, अन्यथा कार्य 
निष्फल्न होता है । अतिराग के प्रभाव से दलच ही प्राप्त होता है--- 
बजने राजा रंजीएं वचाति लाधां भांन। 
वयति कीरति विस्तरई बचने लाभई वांबि! 
वंज्ननरसि सही हंजीई वश्रनि काजइ सीध | ५०-भ२। 
कवि की शैली सरल है । पूव॑वर्ती कवियों के द्वारा प्रयुक्त 'हाल' (सर्मसूचक शब्द) यहाँ 
राग-शगिनी विशेष बच गया है। तत्कालीत लोकगीत के शुवपद्द के आधार पर ढाल निदेशित 
है, यथा आप सन्ता सचवि ढाल, हुस्नि धरम ए ढाज्र, जिम सहकरि ढाल । वस्तुतः इस ढालो 
के अन्तर्गत कोई ने कोई मातिक-छंद रहा है । कवि की छंद-विषयक अभिज्ञता ने जिम सहकारि 
ढाल' लिछ दिया जो गौतम स्वामी रास का शास छंद में लिखित प्रसिद्ध छंद है | दुन्तनि धरम 
ए ढाथ' के घूल में चौपाई हैं। 'ततारड रडककद ढाल कै मूल में सवैया प्रतित होता हैं। भाप 
सभा सवि छाल, 'आजर तूं सवि ढाल, 'वीर जिशेषर ढाल, तथा 'विद्यावित्ास दांत के मूल में 
दोहा प्रयुक्त है । इससे प्रतीत होता है कि परवर्ती काव्यों में उपलब्ध ढाल शब्द विशेषत: गीत 
शैली का परिचायक है। इसका पंद्रहवीं श्ती के पश्चात्‌ 'सर्म विभाजन अर्थ लुप्त हो जाता है । 
दोहा, चौपाई के अतिरिक्ति पद्धरि (पद्‌ ३४०४०), भडिल्ल (पद ४१-४७), वस्तु (पद ८६, 
३१७४-२१), रसाल (पद ३१४८) आदि छंद भी प्रयुक्त हैं। 
भाषा बत्वए्ए जपप्रश मिश्रि इकारबहुखा तत्सम सद्भव तथा देशण प्रयोग स्रे युक्त 
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है । उदाहरण भन्पत्ष दिये जा चुके हैं। भाषा सरल, तरल, भावानुरूप एवं घरेलू बोलचाल की 
है । यत्च-तत्न अनेक अनूठी उक्तियाँ तथा लोकोक्तियाँ बिखरी हुई हैं । गथा-+-- 
““पुरडी मुंछि महीपति भर्माह चडावी भालि । 
“- सबक चाहुई चींत लोह बहीवई गंध जिम ) 
ब्जाज्स आणई अंगनई ते नर जीवई कांइ | 
“-मुह स्थाम स्वामि कहें काइ आज । 
अलंकारों में अनुप्रास, यमक, उपभा, उस्प्रेक्षा, ख्वक, अतिशयोक्ति, हृष्टास्त, श्मरण जा्दि 
हैं। प्रकृति-वर्षन में गप्क को कुशलता से सेडोया गया! है ! उपया तो जैभावायों का अत्यन्त 
प्रिय अलंकार है । अभिव्यक्ति को तीम्रतर बनाने के द्वेतु कहों-कहीं उपमाओं का ताँता संग जाता 
है जिते मालोपमभा कहा जा जाता है। युद्ध-बर्णन जत्युक्तिपूर्ण है दो बंश्रावनाभूलक अत्युवित 
का उदाहरण घक्ररत्त द्वारा अनलवेग का पीछा करने में है | 
वीररस-अधान प्रस्तुत कृति निर्देदान्त है । वीर के साथ-साथ वीभत्स, जुशुप्ता, भय आदि 
निरूपित हैं । चौवह कोदि विद्याप्ररों के सेनापति अनलवेग का उत्साह दर्शनीय है शोर युद्ध में 
बाहुबलि भरत को पज़ियमाण कर देते हैं। ज्यों-ज्यों घुष्टि प्रहार करते हैं, त्यों-स्थों शरीर कंपायमान 
होता हैं। उबका मोह तथा साम्राज्य-शक्ति तिरोहित होती जाती है और वह्ठी भ्रृष्टि से केश-लोच 
कर देते हैं। यौवन और जीवत की अस्थिरता के विचार से चित्त निर्बेद से भर जाता हैं 
अति आकुंपई मरण सुहू भरत सजल शथे द्रेठि। 
मोह तिम-तिम मन लुदि लियूं जागिउ चित्ति विवेक । 
जीवी यौवन अधिर समि इस कीधु आाहोच | ३०३०३०६ 
यहाँ भरत की घ्रियमाण स्थिति आलंबन है, उसका बार-बार (मुष्ठि-प्रह्मर कै) धरती मे 
आकंठ घुस जाना, आकंपन आदि उद्दीपन हैं, बाहुबलि का क्रमशः विश्वत होता, सांसारिक मश्वरता 
का ज्ञानोदय होता, आलोच करना आदि संचारी भाव हैं और स्थायीभाव निर्वेद है । 
कंदि का प्रधान उद्देशर भरत और बाहुबलि के चरित्न का गुणमात करता है। रास की 
मुख्य संवेदता भौतिक उपलब्धियों पर आाष्यात्मिक उपलब्धियों की विजय स्थापित करना है। 
आदिकालीन वीरगाधात्मक प्रस्तुत रास विषयवस्तु, शिल्प, छंद तथा भाषा आदि की हृष्ठि से 
महत्वपूर्ण है । पंद्रहवीं शर्ती करे विस्तृत आकार वाले श्रेष्ठ राखों में इसका स्थान अहृत्व रखता है । 
संदर्धे-संकेत 
१. श्री जिनसाधुसू रि-भरतेश्यर बाहुबली रास---१४वीं शत्ती--पद ३२३ । 
भ० श्री जिनसाधुसूरिणा लेखि (व) पुरुवद ए वयर समृद्ध सहुआला पुर ए भंडणु ए। 
जिनवरुए श्री जेमि दुश्ति दी मवंडगु ए तेह ए लहीय पसाउ रचित रास जब जय कर ए्‌। 
पंडित बच ए श्री साधुकीति प्रयप्रणमी शुणभागह ए | 
२. देखिए लेखक का लेख-- जैन रास साहित्य में स्वप्न वर्णव---जैन सिद्धांत भास्कर--- 
भाग २५, किरण २, प्‌ १५-२१ ) 
पी 
एल० डी० आर्टस कॉलेज, 
नवर॑पपुरा, 
जहमदाबादर २४००० 
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कै 
डॉ० दशरथराज 
क-- उत्तर भ्रारत की प्रमगाथाओं का संक्षिप्त परिचय 

उत्तर भारत में दो प्रकार की प्रेममाथाएँ उपलब्ध होती है--धूफ़ी प्रेमगाथाएँ और हिल्दू 
प्रेमगाथाएँ। सूफी प्रेमगाथाएं रूपकात्मक हैं जिनमें कहीं-कहीं इस रूपक की स्पष्ट करने का अयत्न भी 
किया गया है। कुछ कवि ऐपे भी हैं जिन्होंने इस रूपकोक्ति को स्पष्ट करने की कोई आवश्यकता ही 
मसूप् नहीं की । ऐसे कवियों के सामने भी हाफिज का आादश था जिससे कहीं भी अपनी रचताओं की 
रूपकात्मकता को स्पष्ट करने का प्रयत्न नहीं किया है। इत प्रेमाथाओं में नायिका ईश्वर के प्रतीक के 
हूप में आती है जिसके झूप-वर्णन में कत्ियों ने अपनी कलात्मकृता का पूरा परिचय दिया है। इस 
कथाओं के नायक साधारण प्रेमी न रह कर साधकों के प्रतीक हैं जो हुर विपत्ति का सामता करके 
भी अपने प्रेम की अनन्यता एवं हढ़ता का परिचय देते हैं और अन्त में पूृर्णकाम होकर साधना- 
पंथ के महत्व का प्रतिपादन करते हैं। ऐसी रचनाओं में साॉकेतिकता की प्रधानता होती है और प्रेम 
की पीर की प्रधानता रहती है जिससे कथानकों में भावुकता एवं स्वाधाविकता का सुन्दर निर्वाह 

हुआ हैं। इन माधाओं का भावपक्ष कलापक्ष की अपेक्षा अधिक संबल है । 
हिन्दू प्रेमगाथाएँ शुद्ध प्रेणगाथाएँ हैं जिलमें किसी प्रकार की रूपकात्मकता नहीं और ये 
भारतीय प्रेमाब्यान परम्परा का विकसित रूप हैं। इस प्रेमगाथाओं का कलापक्ष भावपक्ष की 
अपेक्षा अधिक सबल रहा है। कलास्मकता के आग्रह में भावुकता का अभाव कहीं-कहीं अख़र जाता 
है | सूफी प्रेमगाथाकारों ने मसनवी पद्धति को अपनाया है जिसमें सम्पूर्ण रचना में एक ही सम 
छन्द का प्रयोग होता है ओर यह छन्‍्द विशेषकर फारसी बहर में होता है; किन्तु उत्तर भारत के 
सूफी प्रेमएाथाकारों ने चौपाई एवं दोहा छन्‍्द को अपनाया है। हिन्दू प्रेमगाथाओं में विविध छन्दों 
का प्रयोग हुआ है। सूफी प्रेमगाथाओं में जहाँ नायक का नायिका के प्रति आकर्षण, रूपकात्मक 
कथानक होने के कारण अधिक संयत है, वहाँ शुद्ध प्रेममाथाओं में स्वच्छनद प्रेम का प्रवाह प्रवाहित 
है जो किसी प्रकार के संयम और बंधन की पसंद नहीं करता । सूफी प्रेमगराथाओं में कवियों से 
मिलनावसणों पर अपनी भावाविष्ट अवस्था का परिचय दिया है और कही-कही वे असंयत भी 
लगते हैं, फिर भी उसमें अस्वाभाधिकता नहीं आने पायी | सूफी प्रेमगाथाओं में विरह का विशद 
बिन्नण मितता है, उनका वियोग पक्ष अधिछ सबल रहा है, जहाँ कि शुद्ध प्रेमगाथाओं का संयोग 
पक्ष अपश्िक तिखरा हुआ है, वियोग पक्ष में उनका मन नहीं लगा । इसका प्रधान कारण दोनों 
भावधाराओं के कवियों का व्यक्तिगत जीवन रहा है । सूफी प्रेमगाथाकारों का जीवन स्वयंसाधको 
का जीवन रहा है और उन्होंने इस जीवन को अपने प्रिय की विद्रोगावस्था मानकर विरहानुभूत्ति 
को सहुग रूपकात्मक्ष अभिव्यक्ति दी है। दूसरी ओर हिन्दू प्रेमगाथाकार राज्याश्रयी कवि रहे हैं, 
अथवः स्वयं भोगविलास के जीवन के प्रति दचि रखने बाले कवि रहे हैं, अतः उन्हें संयोग वर्णन 
में ही अधिक सफलता मिली है। इन दोनों धाराओं में फिर भी कुछ बातों की समानता है, गैसे 
ऋप-सौन्दर्य का वर्णन, प्रेमी के पथ की विविध बाधाओं का वर्णव, नायक की ओर से प्रयत्त तथा 

इतिचृत्तात्मक शैसी 


साम ४२ 
१६ हितों 


शुद्ध प्रेमाब्यानों में निम्नलिखित रचवाओं को रखा जा पाता है--कलोल इंत 
साह रा दूह्म” (१४७३), पृथ्वीराज कृत 'विलि क्रिसन झक्मिणी री (रुदता काल गली । 
ईशएवरदास छत "संत्यवती करवा” (रचना काल १४०० ई० के करीब), नन्ददास ५ पा ू रा 
दामों कवि कृत “लख्मसेद पद्मावती” (सत्‌ १४४७ ई०) शयाणदास डैंते हवाई वात 
(११२३ ई०)->इस रचदा को कवि रत्तरेग तथा देवीचन्द ने पुरक के रूप में ना बढ़ाना । हा 
कवि ते भी सत्‌ १९३६ ई० में 'छीदा' की रचना की । साधन कृत “मैना सते | का ०)! 
वरपति व्यास कृत “हल दमयंती” (१५७४५ ई० के आसपास) बुरा कह 75 
(१६३७ ई०) | “प्राधवावच कामक॑दला” की कथाएँ विभिसत केदियों हारा जि बयी कक 
जी रचना (१५२७ ई०), माधव शर्मा कृत (१४४३ ई०), कुशजलाभ इंत साधवयानत एज 
चड़पाई” (१५४५३ ई०), दामोदर कृत “माधवाचल कथा" (अज्ञातकालीम), कवि आलम की अंवधी 
में स्‍्वता (१८३ ई०), चतुर्भुज कायथ कृत “मधुमालती'” (१४७२३ के करीय)। शान द्द्विं 
[सन्‌ १६१० ई०-- १६६४ ६०) की रचनाएँ--(१) कथा कोमलता, (२) बद्य रत्वावली, हे ) 
कथा तलदमयंती, (४) रूथा लैला मजनू, (५) कथा कंतकाबती, (5) कैंथा बालावती, (७) कथा 
रूपभंजरी, (८) कथा पिजस्था सहिज्ा देवा देवल दे की चौपाई, (दे) कथा मिरमल हे, (१०) 
कथा क्रामरानी, (१९) चन्द्रतेत राज सील निदान की कथा, (१२) कथा छब्िसायर, (१३) कमा 
मोहिनी, (१४) कथा तसीम अंसारी, (१५) कथा सतवंती, (१६) कथा सीलबंती, (१७) कथा 
सुलवंती, (१८) कथा मधुकर मालती, (१६) कथा रतन मंजरी, (२०) कंथा छीता, (५१) 8 
लिर्मल देबोधा कृत “विरह वारीश” (१५४२ ई०-१७४८ ई०) | जनकुंज-कृत #उपाधचरित 
सन्‌ १७८२ ई० में लिखित उषा अतिरुद्ध का अदधी प्रेमास्यान है । 


ख--दविखन भारत में प्राप्य प्रेसगायाएँ 


लोक-प्रबलित प्रेमगाथाएँ--दविखन के सुफ़ी कवियों से भी उत्तर भारत के सूक्षी कबियों 
की तरह लोकगायाओं के प्रति झपनी रुचि का परिचय उन कथाओं को आध्वार रूप में अपना बार 
दिया है। इस वर्ग के अध्तगंत मुह्ला राबासी कृत "मैता सतवंती” (सन्‌ ९६९६ ई० के करीम), 
/तृतीनामा (स्रत्ु १६४० ई०), मुल्ला नुसरती कृत “गुलशते इश्क (सत्‌ १६५७ ई०) तथा कवि 
हुनर कृव “तेहदपेण'” (सतत १७१२ ई०) का उल्लेख किया जा सकता है। 


तृतीनामा -- तृतीनामा संस्कृत की शुक्र सप्तशती था दविछती रूपाम्तर है, कित्तु कवि ने इसे 
संस्कृत से नहीं लिया । कवि ने फारती गध रचता से इसे अपदाया है जिसका रवयिता भस्णंत्री था । 
नझ्य॒बी में संस्कृत से ७० कहानियों की मवनाया था जिसमें से ग़वासी ने अपनी रुचि के असृवार 
केबल ५२९ कहातियों को ही अपताया है | तूतीनामा में नह्शबी की रचता से केवल' ४५ गाहांदियाँ 
ली गयी हैं और शेष पंचतसत्र, हितोपदेश तया बैताल-पच्चीसी कौर जातक से ली गयी हैं ! 


सदा सतवंती--मैता सतबन्ती गवासी की, साधन की मैतासत कथानक् ये मिश्नती-बुलती 
कहानी है । साधव की मैनासत की अपेक्षा मैना उतवंती का फथानक अधिक व्यापक और सुगठित 
है। मैना सतवस्ती में सूफी प्रेमग्रा्राओं की रूपकात्मकृता का निर्शात अभाव है। उसमें मैला के 
सतीत्व का वर्षत ही प्रधान है जिससे रचना का मैतिक पहुलू अधिक उभर आया है । 





अडू १ परम्परा में रश्खितों | पृ 


पुलशन इश्क-नमुप्तरती कृत “गुलशने इश्क” सें कुवर मनहर और मधुमालती की 
सुप्रसिद्ध कोझप्राथा छो दक्खिती प्रेमणथा साहित्य में उतना ही महत्वपूर्ण स्थान प्राप्त है जितना 
उत्तर भारतीय प्रेमगाथाओं में मंशव की मधुमालती को; भावपक्ष की दृष्टि से हथा कला- 
पक्ष की हष्टि से गुलशने-इश्क़ एक सफल रचना है। कवि ते कथानक के स्रोत के विपद में की है 
संक्रेत नहीं किया | इस रखना में सूफ़ी विवारधारा का निर्वाह करते में कवि को पर्ण सफलता 
मिली है। 


बेहु दर्षण --हुतर ते अपनी प्रेमगाथा “सेह दर्पण” इब्द निशाती की फुलबन के जवाब 
में लिखी है जिसका आधार संभवत; “कामझूप और कलाकाम” की प्रसिद्ध लोकगाथा रही हो । 
कोमेझप और कलाकाभ् के आधार पर ही सुप्रस्िद्ध “अलिफ लैला” के किस्से का जिर्भाण हुआ 
है जिसमें शामी परम्पराओं का प्रभाव भी विशेष रूप से सिल गया है| अलिफ-चैला भें सिववाद 
के साहसी जीवन की कथा है| थंग्रेजी मे भ्री इसी कथासक के आधार पर “सिंदबाद सेलर” का 
निर्माण हुआ है जिसमें शिदक्षाद की साहसपुर्ण यात्षा का वर्णन है । “एडवेंचस डी कामझूप के 
नाम से फ्रांसीसी भाषा में भी इसका अनुवार्द हुआ है | प्रैकलिन ने इससे भी ४० बे पूर्व अंग्रेजी 
में इसकी १७६३ ई० में अनुद्ित किया था। दर्मनी भाषा में भी भ्रो० रोज ग्रारठेते ने इसका 
अनुवाद किया था जिसकी प्रशंसा गोइटे जैसे विद्वान से भी की थी। हुनर ने इस कथानक का 
आधार लेकर इसे रूपकात्मक ग्रेमपाया के रूप में कलात्मक ढंग से प्रस्तुत किया है। कवि से इससे 
कभी पाद हिन्दू रखे हैं और बातावरण को भी भरसह भारतीय बनाए रखने का प्रयत्त किया हैं । 


अद्ध -ऐजिहासिक प्रेमभायाएँ - अद्धं-ऐतिकालिक प्रेययाथारों में वव्खिती में वही कुत 
“/कुतुबमुश्त री” (सर १६०४), गुलांमभली कृत “पदुमावत” (सन्‌ १६८० ई०), वशरती कृत 
“दीपक पतंग (१६०४ ई०) तथा मुक्रीमी कृत “चच्द्रबदन' व महियार” (रचनाकाल सप्‌ १६२५ 
ई० से १६३८ ई. ) का उल्लेख किया जा सकता है। इनमें कुतुबमुए्तरी आरम्श्रकालीन प्रेमगाथा 
होने पर भी अत्यंत सफथ और छुन्दर क्लाकृति है 

कुतुन भुश्तरी-+-कुतुब थुुप्तरी में लगभग रे दृजार शेर हैं जिनकी रचता कवि ने १२ दिनो 
में की है। वहूजी राजदरबार से सम्बन्धित रहः है और अपने युग का बहुत बड़ा कवि भौर 
पदच-लेखक प्राता गया है । उप्षकी गद्य रचना “सबरस' दव्िखिनी गद्य के प्राचीनतम सुख्वर रूप को 
प्रस्तुत करती है और रचना की हृष्टि से भी सबरप्ष एक अत्यंत सुन्दर एवं सफल प्रेमाख्यान 
है! कुतुबपुक्तरी में कबि ने युवराज सुहस्भद कुली कुतुबशाह के जीवभ के क्राधार पर यह 
ख्पकात्मक प्रेमगावषा लिखी है । 


दविखिनों में जायसी कृत “परदूमावत” के आधार पर झशरती कृत “दीपक पतंग”, 
गुलाम अली कृत “पद्मावत तथा मीर गुलाम अलीक्ृत “इशरत*” और ज़ियाउद्दीन “इबरत' कृत 
“संम्रतवी शा परवाना/ (सत्‌ १७३६ ६०) रचनाएँ मिलती हैं। गुलाम बली के पदुमावत की 
कोई भी पूर्ण प्रति इस भ्रबन्ध के लेखक को नहीं मिल सकी | इण्डिया आाफ़िस लाइब्रेरी, लण्डभ की 
प्रति भी अपुर्ण है जिसके अध्ययन के उपरास्त बहु कहा जा सकता है कि दक्खिनी में इशरती का 
दीपक पतंग ही जधिक सफल और सुन्दर रचना है। इतसा होने पर भी यह रचना जायसी की 
ऊंचाई का स्पर्श करने में नि्तांत असफल ही मानी जायगी । दविद्धनी में वली वेलुरी की ''मसनतवी 
रत्न व बदस का उल्लेख कई सुघानों पर सिन्नता हे किसका आधार भो जायसी कृत पदुमाकत 
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ही है । किन्तु दृभाग्य से आज इसकी कोई हस्तलिखित प्रति प्राप्य नही है, अत्त- उस! विषय मे 
कुछ कहना सभव नहीं । ] 
उम्बदतव व महियार--पुकीमी की “चर्रबदन वे भहियार? के कंगातक को ऐसिहासि 
धार देने वालों में सैयद नुखत्लाहू तथा शास तबली कली “तजली' का नाम उल्लेखभीय है 
जिन्ददोंति अपनी रचताओं “तारीख आदिलशाही” तथा “वोजके आसफ़िया'' में इस कथा का 
विस्वासुर्वक उल्लेख किया है । कलात्मक हष्टि ते यह रचना के रचयिता का हिन्दुओं के प्रति 
देंघभाव रचना में स्पष्ट सजर आता है और इस्लाम के प्रचार की भावना भी स्पढ्द इलकती 
दिखाई देती है । इसी कथानक को सुक्रीमी के बाद और कवियों मे शी अपराया है । इन रचनाओं मे 
/ससतवी नुदरते इश्क”, “मसनवी अग्रवाक्रिफ़”, “मसनवी अज बुलबल'', “बसवबी अथ सुहम्भद 
अब्दुल कादिर” और “मसनवी अज़सेफ़ भल्लाह” के दाम लिये जा सकते हैं । 


हिल्द-ईरानी प्ेधनाथाएँ--दक्खिनी प्रेममाथाकारों पर ईरानी तथा शामी परम्परा का 
विशेष प्रभाव रहा है । यही कारण है कि उन्होंने ईरावी प्रेमशाथाओं का आधार विशेष रूप से 
लिया है। इस दर्ग के अन्तर्गत (६) ग्रवासी कृत “सैफुलमसुक बदीउल्जमाल” (सत्‌ १६२६ ई०), (२) 
आजिण कृत “लैला भजनु” (सत्र १६१० ई०), (३१) अमीन और दौलत करत “शाह बहुराग वे आम 
हुस्न (सु १६४० ई०), (४) इब्रह्मीम सवती कृत “मसचवी गुलदस्ता सबती” (धन १६८४ ई० ) 
(४) इब्न तशाती इत “फूलदन” (सत्र १६६५ ई०), (६) तबई कृत “वहराम ये गुलदाभ 
(सन्‌ १६७० ई०), (७) शेख अहमद जुनैदी कृत “माह पेकर” (सच १६४६४ ई० 6): व गन्कत, 
/रिजवानशाह रूहब्धफ़ता” (सत्र १६०३ ई०), (8) हाशिभी बीजापुरी कृत “यूक्षक जुलेखा' 
(सतु १६८८ ६०), (१०) वजीहुद्दीन 'बजदी” करत “मखजने इश्क (सन्‌ १७३१ ई०), पह्ी 
बाछा? (सन्‌ १७३६ ई०), तथा “तुहुफ़ आशिका” सर १७३७-४० ई०), (११) जुईशी कृत 
£'इश्क्त सादिक” (रचनाकाल संभवत: ११०० हिं० “सन्‌ १६८६ ६०), (१२) भहयुद कृत “किरमो 
अतिके मिन्न वा फ़ेरोजशाह” (सन्‌ (६८६ ई० ॥ 


सेफुलभूकः बदीउल्वमाल--दविशनी की उपलब्ध प्रेमगाथाओं में भुहला शवासी की 
“संफ़ल्ालुक बदीउत्तमाल” को ही शुद्ध प्रेमगाया के अन्तर्गत रखा जा. सकता है । शेष सशरतत 
रचनाएँ हपकात्मक सूफ़ी प्रेमगाथाओं के वर्ग में लाती हैं। डॉ» कुमारी विभल वाग़े ने अपने शोध 
प्रवन्‍्ध “दक्खिनी के सूफी लेखक” में गवासी को भी स्थान दिया है भर उत्की तीनों रचताओं 
का उल्लेख किया है, पर अपने समर्थेत में कहीं भी उसकी रचना में हे कोई उदाहरण अ्रस्तुत नहीं 
क्रिया है। गवासी की तीनों रचनाओं में कहीं भी रूपकरात्मक विचारधारा दिखाई तहीं देती । 
दरबारी कवियों की भांति ग़वासी से भी अपने आश्रयदाता एवं प्रशंपों की तारीफ़ के पुल्न बाँध 
हैं। आजीवन उसे भाव-सम्भान पाने की इच्छा बनी रही है जो यूक्ी संतों के विपरोत गुण है। इस 
पर विस्तारदू्बक विवेचद कवि-परिचय एवं कथा-प्रसंग में किया जायेगा। सेफुल्मलुक बदीउल्णमाल 
के कथानक का बाधार सुप्रसिद्ध सामी रचना “अलिफ़ लैला” रहा है। गवासी *'राजकवि/ पा 
ओर अपनी कला में निएण । उसने कथा संगठन एवं कथा निर्वाह में भी अपनी योग्यता का परिचय 
दिया है । २२८७ शेरों में लिखा हुआ यह काव्य ग़वासी ने ३० दिन में लिखा है। 

'झलबन--इन्र निशाती कुत्त---““फूलबन”” दक्छिनी ग्रेमगाथाओं में महुत्वपुर्ण स्थान रखती 
है। परवर्ती कवियों पर भी इस रचना का बड़ा अभाव रहा है। हुत ने अपने 'मेह दर्पण 
की प्रेरणा इब्द विशाती के पूलबत से ही पायी । इब्न निशाही की इस प्रेभगाथा का आंध्र 
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कारती मसमती “बिसातीन'' है जिसका उल्लेख कवि ने स्वयं अपसी रचना में किया है । प्रो० 
अब्दुल कादिर सरवरी साहब के सम्पादन में यह प्रेमगाथा प्रकाशित हों चुकी है| डॉ० नारंग का 
विचार है कि विसातीत की कोई पांडुलिपि भारत में प्राप्त नहीं है कि उससे उसकी तुलना की जा 
सके । किस्से का अन्दाज ईरानी है, किन्तु उसके शेरों में स्थान-स्थान पर स्थादीय बातावरण की 
झलक मिलती है । दृश्य-विधान एवं वात्तावरण तो पूर्णतया भारतीय है, इससे यह भी संदेह होता 
है कि इब्ल निशाती ने मूल कथानक में अपनी ओर से बहुत कुछ जोड़ा है। उसे न भारतीय रहने 
दिया है और न ईरानी ही, वह दोनों का मिश्रण बन गया है। भाव तथा कलापक्ष की दृष्टि से 
फ्लबन एक सफल ग्रेमगराथा है जिसका आध्यात्मिक पहलू भी बहुत निखरा हुआ है। 

शेख अहमद जुनैदी कृत “माह पेकर” शजती के वातावरण में लिखी हुई प्रेमगाथा है । 
इब्न मिशाती ने अनती रचना फूलबन में “शेक्ष अहमद” का उल्लेख किया है जिससे विदित होता 
है कि जुनैदी को अपनी इस रचना से पूर्व ही पर्याप्त रुपाति मिल चुकी थी। इतकी दो और 
रचनाओं का भी उल्लेख आया है जिनमें से “मुसीबत बहले बेल” की पांडुलिपि इण्डिया आफ़िय 

न्दन के ग्रंथालय में है और “लैला मजनु” की पांडुलिपि का कहीं पता नहीं चला | कथा के स्तोत 

के विषय में कवि ने कोई उल्लेख नहीं किया । मित्रों के आग्रह करने पर ही कवि ते इस कथामक 
को प्रेमगाथा का रूप दिया है । कवि की आध्यात्मिक भावधारा रचना पर छायी हुई है । 

यूधुफ जुलेला--“यूसुफ जुनेखा'” जामी की सुप्रसिद्ध ईराती प्रेमगाथा है जिसकी दविस्नी 
के दो कवियों--हाशमी बीजपुरी और अमीन ने और उतर भारत में शेख निसार ने प्रेमयाथा का 
रूप दिया है | दोनों रचनाओं में केवल दस बर्ष का अन्तर रहा है। हाशिमी का रचनाकाल सन्त 
१६८८ ई० है और अमीन गूजरी की रचता का रचघनाकाल सन्‌ १६६८ ई० | हाशिमी एक जरन्मांध 
कवमि था । उसमे अगर जासी की रचना को आधार बनाया भी होंगा तो श्रूत रूप में ही | दोनों 
की रचताओं का आध्यात्मिक पहुलू पर्याप्त निखरा हुआ है । ह 

धनदी कृत तुहुफ़े आशिका, पंछी बाछा भौर मसजने दइश्क--इस वर्ग के अन्तर्गत वजीहुद्दीन 
“बजदी ” की तीन रचनाएँ दकिखनी प्रेमणाथाओं में अपना महत्वपूर्ण स्थान रखती हैं | वजदी की 
थे रच्नाएँ--“तुहफ़े आशिका'” मौर “पंछी बाछा फ़रीदुदीन अतार की दो प्रसिद्ध प्रेमगाथाओं 
“गुल व हुरमूज” तथा “मंतिकुतैर” का अनुवाद हैं और “सखजने इश्क भी किसी फ़ारसी रचना 
पर आधारित है जिसका उल्लेख कवि ने स्वयं किया है, पर यह भी कहा है कि वह भूल गया है कि 
रखना किसकी थी और उसका सताम॑ क्‍या था। अतः स्वाभाविक रूप से इस रचना में कवि की 
मौलिकता का परिचय अत्तार की रचनाओं के अवनुवादों की अपेक्षा अधिक मिलता है। अत्तार की 
सुप्रष्तिद्ध प्रेभगायाओं में वह मनोनुकूल परिवर्तत करने के पक्ष में भी सम्भवत: न रहा हो । उत्त 
रचनाओं का आधार अत्तार की रचनाओं से लघु भी है, अतः: कवि मे संभवतः प्रधान घटनाओं को 
अपनाया है जिससे कथा के प्रबाह पर भी कोई व्याधात नहीं पहुँचा । 

कहपमाधित प्रेममाथाएँ--दविद्नी प्रेमगाथाकारों ने कल्पताशित प्रेमगाथाओं की ओर 
अपनी उदासीनता दिखाई है । उत्तर भारत के अंतिम ग्रेमगायाकारों को छोड़कर अन्य प्रेम पाथाका रो 
में भी यहू उदासोनता का भाव स्पष्ट हृष्टििगत होता है। इसका प्रधात कारण यही था कि 
उनको अपने विचारों एवं धर्म का प्रचार करना था जो प्रसिद्ध कथातकों को अपनाने से सुगम था, 
कल्पनाओित कथानकों को अपनाने से उन्हें अपने मत-संस्थापन एवं धर्म-प्रचार कारें में उत्तती 
धफ्सता भो शाबद त मिल्रती | दक्धिनी कें भी दो अंतिम कवियों ते कल्पनाओित केचानकों की 
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और अपना आग्रह दिखाया है। एक है सिराद ओरंदाबादी की "बूस्ताने स्थाल? (रचनाकाल 
सन्‌ १७४६ ई०) और दूसरी आसिफुद्दीन आजिज्ञ की “लाल व गोहर' । रचनकाल सन्‌ १७१८ ०) 
प्स्तनि ख्याल में सिराज ने मसनवीं की प्रचलित परम्परा को तोडा है आारस्म में जसने ने 
ईए्वर-बन्दता दी है, न पीर और नदी की बंदना दी हैं और न ही रचना का कारण ही दिया है । 
कवि ने अपनी मर्म-वेददा की पुकार से कथा आरम्भ की है। इसमे करि ने लड़के के प्रति अपने 
प्रेमभाव का परिचय दिया है। “लाल व गोहर” के क्षति ने अपनी +चना के ज्ोत के विषय में 
कुछ नहीं कट्ठा । कवि पर मधुमालती के कथातक को अज्ञात भरी लक्षित होता है | संधव है कि 
मे पुर्वश्रचलित कवानकों के आधार पर कल्पना के आधार पर ही “दाल व गोहर' की रचना 
की हो । दोनों का आध्यात्मिक पहलु स्पष्ट है । 
विशेषताएँ 

९, दक्िदिती प्रेमग।याकारों का ईरानी प्रेमगाथाओं के प्रति विशेष ज ग्रह रहा है । अधिकतर 
प्रेममाथाओं का आधार ईरानी प्रमयाथाएँ रही है । 


२, कृछ कवियों ने लोक-प्रचल्ित गाथाओं को भी अपनी प्रमगायथाओं में समान दियां हैं । 

३. उत्तर भारत के प्रेमयाथाकारों की भाँति दक्खिती के ब्रेंमगाशाकार भी कल्पनाश्रित 
कथानकों के प्रति उदासीन रहे हैं। केवल दो कवियों ने ही इस दिशा में जेपनी राचि का परिचग्र 
द्द्या है। ह ह 

४. अधिकतर प्रेमगाथाओं का रूपकात्मक पहलू अत्यन्त सबल रहा हैं और कृवियों नै 
भवसर पाते ही अपने सिद्धान्तों तथा विचारधारा को स्पष्ठ करने का प्रधत्त किया है । 


५, दविखनी के प्रेमगाग्राकार भी सूफी साधकों की तरह लौकिक जीवन के प्रति उवासीत 
रहे हैं। ह 
६. कुछ प्रेमगाथाकारों की रचना में इस्लाम दर्शन एवं इस्लाम प्रचार की भावना अत्यन्त 
स्पष्ट शब्दों में अभ्िव्यक्त हुई है ।..“#. 
.. ७, देक्खिनी कवियों के दाशनिक विचार इस्लासी- परम्परा और इस्लाम दर्शन के 
अनुकूल हैं । 
. ८. देविद्धदी रचनाओं पर शाभी एवं ईरानी परम्परा का प्रभाव विशेष रूप से 
विद्युबान है । ह 
दे ओम के उदय के लिये दक्खिनी प्रेमयाथाकारों ते भी प्रत्यक्ष दर्शन, स्थप्त दर्शन, चिह्ष- 
दर्शन एवं गुण अ्वण का अवलम्ब लिया है। 
१०, देक्छिनी प्रेमगाथाओं में भी वाथिका प्रायः ईश्वर के प्रतीक के रूप में और प्रेमी 
साधक के प्रतीक रूप में आया है । 


११. स्राह्मे द्वरा चलायी “अमरद” को माशुक के रूप में अपनाने की भावना का भी 
परिचय मिलता है । 


॥३. भेमभाव का उदय कुछ कथानकों में, भारतीय परम्परा के अनुसार, पहले नायिका 
में भरी दिखाया गया है । > 
१३. विरह-वेदना का अंकन उभ्य पक्षों में पाया ज्ञाता है। 
, . १४- सभी जेमगाथाएँ मसनवी शैली म्रें लिश्ी गयी. हैँ । 
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अज्धू १ स्परा में वक्खिनों प्रेमष्यान-कासरय श्पृ 


महू, ग्रायः प्रेयशी को पाने के लिये मायक को ही प्रयत्नशीज दिखाया गया है। कुछ 
कभमाथकों में यहु अयास माधयिका की ओर से थी हुआ है | 

१६, ऋषियों ने प्राभ्ः अलंकारसयी भाषा की अपेक्षा बीलचाल की भाषा की ओोर अपनी 
हुखचि का परिचय ब्िया है । 


आलोचना 


प्रत्येक देश बे विकसित साहित्य के बीज उस देश के लोक-साहित्य में सरलता से खोजे जा 
सकते है / लोक-साहित्य में भावव की अनुभूति की निश्चल शभिव्य/क्ति पायी जाती है | यह निश्चल 
अभिव्यक्ति जहाँ एक ओर सबल आत्मा की परिवायक है, वहाँ दुएरी मोर भानव मात्र में 
आत्मीयता के भाव की भी परिचायक है | आज के युग में जहाँ व्यक्ति अकेला खड़ा है, उसकी 
आह्मा संकृचित हो गयो है, आत्मीयता के भाव का लोप हो चुका हैं, तिश्छल अभिव्यक्ति संभव नहीं । 
बाज के सभ्य-हंस्कृत युग में हुए अपनी भाव गओों के लिये भी बाह्य आवरण खोजकर उनकी सच्य 
एवं हंस्कृत रूए में अभिव्यक्त करने के पक्ष में हैं, भरे ही इस प्रक्रिया में उसके ग्राण मिकल जायूँ। 
आज के हमारे प्ष्य समाज में निश्छल भावाभिव्यक्ति संभव चहीं है, हुम तो आज लोक साहित्य में 
भी अलीपता का कतुमव करते है । 

हमारा प्राचीन लोक-साहित्य जिसका रूप हमें नैदिक, पौराणिक साहित्य में वथा महाभारत 
एवं लोक-कथानों के संग्रह कश्रासरित्याथर में मिलता है, इस बात की और इंगित करता है कि 
प्रेस मावव की सहज एज शादिस बृ्ति है, जो व्यक्ति मात्र के आकर्षण एवं आनन्द का विशेष 
कारण बनी रही है । मानव जहाँ इस भावना की अभिव्यक्ति में आानत्दानुभुति करता है, वहाँ बह 
दूसरी की अभिव्यक्ति में भी भावसाम्य के कारण आनन्द का अनुभव करता है। पही फास्ण है कि 
आदिकाल से जेम-कथा के मह्यम से शिक्षा देते को बृत्ति का परिचय हमें अपने प्राचीन साहित्य के 
अध्ययन से मिलता है । * " 

यही कारण है कि धर्मे-प्रचारकों ने भी विवश होकर अपने धर्म-प्रचार के कार्य को सफल 
बनाने के लिये प्रेम-कथाओं का आश्रय लिया । हमारे इस भाव की पुष्टि बसुदेवहिण्हीकार के इस 
विधार से भी होगी--नरवाहुबबदत बांदि लौकिक कामकंथाएँ सुनक्षर लोग एकांद में क्राम- 
कथाओं का आनस्द लेते हैं | ज्वरपित्त से यदि किसी रोगी का मुँह कड़वा हो जाय तो जैसे उसे गुड़, 
शबकर, खाण्ड और सत्स्यंडिका (बूरा) आदि भी कड़वी लगती है, वैसे ही छुपति को ले जाने वाले 
धर्म को'घुमते की लोग इच्छा नहीं करते | धर्म, अर्थ और काम से ही सुख की प्राप्ति होती है, 
तथा धर्म, अथें और काम का मुल है धर्म, और इसमें लोग मंदतर रहते हैं। अमृत-भौषध को पीचे 
की इच्छा थे करने वाले किसी रोगी को जैसे कोई वैद्य स्नोभिलाधित वस्तु देने के बहाने उसे अपनी 
ओषधि भी दे देता है, उसी प्रकार जिन लोगों का हृदय कासकथा के श्रवण करने में संलरत है, 
उन्हें हंगार, कचा,के बहाने मैं इस, धर्मं-कशा का श्रवण कराता हूँ ४” 

धामिक प्रचारकों ते नित्य एक बात का ध्यान रदा है कि प्रचार के लिये उन्होंने सम्य- 
शिक्षित वर्ग को अपना लक्ष्य बनाते की अपेक्षा अशिक्षित, पिछड़े हुए जब-समृदाय को ही अपना 
लक्ष्य बनाया हैं। इसके प्रभाण भारत में ढूँढ़ने नहीं पड़ेंगे । हम अच्छी तरह जानते हैं कि किस प्रकार 
मुसलमानों ने, अंग्रेजों ने अपने धर्म-प्रधार के लिये तिमन वर्थ के लोगों में ही अपना अचार किया 
और उनका धर्म-परिवर्तेन करते में वे सफल भी हुए इसका कारण मनोविज्ञान पे सम्बन्ध रछता 
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है । व्यक्ति अपने से दुर्बल व्यक्तित्व वाले व्यक्ति से प्रभावित नहीं होता! । हमर अपने से कम व्यक्तित्व 
याले व्यक्ति को ही प्रभावित कर सकते हैं। यही कारण है कि धर्म-प्रचारकों ते भी उन लोगो 
में भ्रचार करने में हित समझा जिन्होंने वितत-मत्तत से अपनी विचारधारा को पुष्ठ नहीं बनाया 
था । चितन-मनन से पुष्ट विचारकों के विचार-परिवर्तंत का कार्य सरल नहीं है। यही कारण 
है कि तये-तये धर्म-प्रचारकों ने नित्य ही जनता की वाणी को और जनता की भावधारा को 
अपनाया, ताकि वे उनके प्रति अपनी आत्मीयता का परिचय देकर उनका विश्वास पाकर, उनकी 
दुखदी नस को पहुचान कर, उत्ते सहलाकर, विश्वास के बल पर उसको अपना कनुयायी 
बना सके । 
सूफ़ी सम्प्रदाय को विषम परिस्थितियों में अपने को स्थिर करना था। उन्होंने अपने 
सम्प्रदाय के स्पष्ट वक्‍ताओं का हाल देख लिया था । स्पष्ट वक्‍ताओं की स्थिति संभवत: हर देश, 
हर काल में समान ही होती है । एवड्ार्ट ने अपने एक भजत भें संत आगस्टाइल का यह कश्वन कि 
“मनुष्य जिसे प्रेम करता है, वही होता है” उद्धत करते हुए यह ठीका लिखी है--/यदि वहू पत्थर 
से प्रेम करता है तो वह एक पत्थर है: यदि वह मनुष्य से प्रेम करता है तो वह एक मनुष्य है : 
यदि बह परमात्मा से प्रेम करता है तो मैं आगे कहमे का साहस नहीं कर सकता, क्योंकि यदि में 
कहें कि “तो वह परमात्मा है” तो आप लोग मुझे पत्थरों से झोर डालेंगे ।” 
बलसजाली ने इस स्थिति को अच्छी तरह महसूस किया और सूफ़ी सम्प्रदाय को इस्लाम 
के अनुकुल और इस्लाम का अनुयायी साबित कर सूफी सम्प्रदाय को इस्लाम में निश्चित स्थिति 
प्रदान की । उसके बाद भी सूफ़ी सम्प्रदाय के साधकों ने यह महसूस किया कि जत साधारण का 
प्रेम और विश्वास पाने के लिये उन्हें वही रास्ता अपनाना पड़ेगा जो उन्हें प्रिय है। सूफी साधको 
ने अपनी अलोकिक अनुभूति को लोकिक भावभूमि पर प्रस्तुत किया | इससे एक ओर जहं उन्हें 
पाठक और श्रोता मिले, वहाँ कुछ लोगों ने उन्हें गलत भी समझा । उनकी रचना जहाँ लौकिक 
आंगार में रुचि रखने वालों का मनोरंजन करने में सक्षम है, वहाँ साधको को भावाविष्दावस्था मे 
लाने में भी सक्षम है । 
सूफ़ी सम्प्रदाय ने आरम्भ से ही अपने को जनानुकुल बनाने की शिक्षा प्राप्त छर ली थी । 
भारत में उन्होंने अपनी धूर्वातुभूति एवं अपने से पूर्व के धर्म-प्रचारकों के अनुभव पे लाभ उठाया | 
जनभाषा में--उत्तर में अवधी और दड्ख्षिन में दक्खिनी, पंजाब में पंजाबी, सिन्ध में सिम्धी, 
भुबरात में गुजराती भाषा में अपना प्रचार कार्य जन-प्रचलित कथा कहानियों के माध्यम से आरम्भ 
किया और बपने कार्य में उन्हें अद्वितीय सफलता भी प्िली । विभिन्‍न भाषाओं सें उपलब्ध सूफी 


साहित्य के अध्ययन से यह बात स्पष्ट हो चुकी है कि उनका मूल उद्देश्य अपने मत और धर्म का 
प्रचार था । 


। 
दक्षिण भारत हिन्दी प्रधार सभा, थ्ैश्वाबाद, 
हैदराबाद-१००००४ | 


7: 





कचि फुकौरा कृत अल्लाहनामा 
के 
स्वामी बाहिद काजमी 


अब से कोई पचासी वर्ष पूर्व, अर्थात्‌ सन्‌ १५४६ ई० में कानपुर से एक वृहदकाय यंथ 
प्रकाशित हुआ था जिसमें अरबी, फारसी व उूँ के कुछ ग्रंथ एवं कुछेक हिन्दी के सूफ़ी-काव्य 
भादि तेरह पुस्तकें संकलित थीं। ग्रंथ का नाम था 'रिसाला रहबरे राहे हक़ और फारसी लिपि मे 
छापा था नवलकिशोर प्रैस ने । संपादत किया था अपने समय के प्रसिद्ध विद्वास जरदार खाँ साहब 
ने ! उक्त ग्रंथ भेरे निजी संग्रह में है । इसमें एक हिन्दी रचना भी 'मसनत्ती अल्लाहतामा' के शीर्षक 
से सम्मिलित है। इस ससनवी का अति संक्षिप्त उल्लेख हिन्दी की सूफी-कृतियों के इतिहास- 
विषयक ग्रंथों में बरायेनाम ही मिलता है ! 

पद्मपि इस रचना को मससवी इसलिये नहीं कहा जा सकता कि इसमें आदि से अंत तक 
कोई एक ही कथानक या आख्यान नहीं है, तथापि इसे मसनवी की श्रेणी में इसलिये शामिल कर 
सेना शायद अनुचित न होगा कि इसमें मसनवी शैली जैसी शैली अपता कर कुछ छोटी-छोटी प्रतीक- 
कथायें पिरोगी गयी है जिन्हें 'कहावत' की संज्ञा दी गयो है। इस प्रकार इस सम्पूर्ण कृति में 
गो तो छह कथाएं हैं, किन्तु स्वयं रचम्रिता व इनके संपादक ने भी इन्हें न मालूम क्यों पॉच ही 
मिना है । 

'अल्लाहनामा' के रचयिता का नाम कहीं भी न दिया होने से इसे अनाभ कवि की रचना 
मान लिया गया है। आचार्य परशुराम चतुर्वेदी ने अपने भ्रंथ 'सूफी काव्य-संग्रह' में भी इसे किसी 
अनामे कंवि की रखना करार दे दिया है। कितु मेरा यह निश्चित अनुमान है कि यदि इस कवि का 
ताम नहीं तो उपत्ताम 'फ़कीरा था। इस शब्द--फक्ीरा--का प्रयोग कवि ने दीक उसो प्रकार 
किया है, और उसी ढंग से क्रिया है कि यह किसी के लिये सम्धोधत ने होकर कवि के अपने 
उपनाम या तखतलूप का सूचक प्रतीत होता है। संसार से निस्‍्पृह् जीवत-यापन करने बाले साधु, 
संत और मसनभ्रोजी स्वभाव वाले व्यक्ति अपने उपनाम इसी तरह के रख भी नहीं, बल्कि गढ़ लिया 
करते थे । जैसे मस्ता, पक्षी, घसीठा, शाही, भस्तान, जुगनू', पेमी, कबिरा आदि-आदि | (ये केवल 
शब्द नहीं, तरन्‌ इस उपनामों वाले शाइर या कवि वास्तव में हुए हैँ । विभिन्‍त हिन्दी-फारसी ग्रंथों 
में उनका परिचय भी मिलता है ।) 'फूक्ीरा' उपनामधारी तो कई शाइर भी हो गये है । अब 
अगर अत्लाहुबाभा' के रचयिता का उपनाम 'फुकीर' से बिगड़ कर या मूलतः 'फक्रीरा' हो तो 
आश्चर्यजनक बात नहीं है । इस तथ्य की पुष्ठि स्वयं कवि की ऐसी पंक्तियों से भी श्वनित होती 
है । भा 

इतना पढ़ी कहे है फकीरा', जापर अमल करो रे बीरा | 
है 


जिस जिस तरफ 'फक्नीरा' धाया, अल्लाह बिन कोई और न्‌ पाया । 
कट 


कहे फकोरा सुन्रों रेगारों जाद लदू को भार पछाड़ो 
हि 


हर हिन्दुस्तानो भाग ४२ 


ऊँची पूरी लाया फ्क्नीर; जैसे ऊंट के मुँह में जीरा। 
इतना ही नहीं, वल्कि दो स्थानों पर तो कवि ले एक और शब्द 'सानेवाले भी ब्रगृक्त 

किया है। कोई मूफियाता रहस्य के अतिरिक्त यह भी संभव है कि इस शब्द ता प्रश्ोग उम्नने 
अपने निवास-स्थान के संकेत-झूप में किया हो । उप्तके एक दोहे की पंक्ति है 

सुच रे फुकीरश सानेवाले, अहलाहु से चित्र ह्थाव : 
अन्यक्ष भी कहा है--- 

कहे फुक्नीश सावेबाला; तु लख हो तेश उजियारा ! 
कि फकीरा ते पी रचना प्रयुख रूप से दोहा-चौपाई शैली में रची है। इसमें १६३ 

चौपाई और छह दोहे हैं। भाषा सरल एवं सुबोध है और बोलचाल के उर्दू णब्दों का भी पु््ट है 
लियम रखता विलख्ट महीं डी लकी है। विषयवस्तु भी कोई बहुत गृठुतभ प्रसंग, झ्ादर्ण अथवा 
सहस्थ-प्रधान प्रमंग नहीं, बल्कि सहज ही गले मे उत्तर जाने बाज्नी बात, यानी प्ीधा-सादा ईशसर 
नाभ स्मरण कश्ते और सद्यचारी रहकर सम्मार्म पर चलने के उपदेश मात्र हैं शिनक्षा महत्व 
विदिछ उदाहरणों एवं मित्ालों द्वाता दर्शाया गया है । व्यं विषय में रोचकता लाने औरे सरसता 
बड़ाने के लिये कुछ आत्तान-सी प्रतीक-कथाओं का अवल्लम्बन लिया गया है जिसका अमुमात 
तीसरी कथा के इस संक्षिप्त रूप से सरलतापूर्वक किया जा सकेगा--- 

एक शख्स में तोता पाला । पिंजर के पिंजरे मे डाला॥ 

मेहनत कर कर वाहि पढ़ाया | बहुत त्रक़ायद याद कराया !१ 

दीत ईमान की राहु ख़िखाये | ग्यान अक्लायब याद कराये ॥। 

हक का उसको नास सिखाया । अन्तर चातुर बहोत कहाया ॥ 

मुल्ला पंडत बहुत बुलाये | अपने तोते पास बिठाये ॥ 

तोता मिठाई खा-्खा फूला। सन से अल्लाह नाम को भूला ॥ 

मजलिस भीतर आवन लाग्रा । मीठे. बोल घुनावत लागा ॥! 

हिन्दू-तुरका आवन  लागे। पात मिठाई लावन लागे ॥! 

आखिर दम का सोच ते कीना । दिल से अल्लाह नाम ने जीना ॥ 

बातें कर कर लोग रिश्माग्रे । ठुकड़े खाये दिन बहुलाये | 

आखिर के इक बिलनी आई | दौड़ के पिजरे ऊपर धाई।॥! 

तोते को पिजरे बीच दबोचा | पंजों से सारा तन नोचा ॥ 

जितने बेद पढ़ा था भूला । जब बिल्ली ने तोड़ा! कुला ॥| 

वड़प तड़प कर लागा भरते । हें दें हें है लाश करने। 

ऐसे बेद न पढ़ियो कोई।जा से दुनियां हासिल होई॥ 

आखिर को कुछ काम न आबै। तुरत फुरत यों ही मर जावे ॥ 


वाह्माइम्बरानुगी साधुओं और कितावी ज्ञान का दंध लिये रहते व्यक्तियों, पा्खंही लोगों से पेशे 
सरलचित्त संत हमेशा से चिढ़े रहते हैं। ये भी कहते हैं-- 


उतना अहुत किताबें बाँचें। लालच देख ज्यों बंदरा भाचें॥त 
बैकेनैठे बाते बनायें तब पसता ज्ञोगों को सुतावे 





ब्रयू १ क्षवि फक्तीरा कृत र््‌ 


दाढ़ी बडो-सी मुह पर राखें लुकमा सदा ह्यम का चाझें। 
करके सुज़ू संपनिद में आदे । मु्गें की सी बाग सुनाव | 
श्र बहुत है प्रडइत देखे। हैं बापी सब मेरे खेखे ।॥ 
गंगा जाकर आया धोवें। थी की बाते कहीं ने छोबे ॥ 
पोर्थी पढ़ुं-पढ़ सयके खा्वें । कहु वे नके में क्‍यों न जावे । 
पोथी पढ़-पढ़ कुक सुनावें। आप ने करें लोगों को जलादे | 


इस प्रकार के मुल्ला-पंडत के दिखावटी कर्मकांड वाले मागें का अनुकरण करने की अपेक्षा फक्ीरा 
इस प्रकार को बातों के पक्षक्ष र हैं-- 


आय से बेहतर स्रको मातरों | पीरोन्यम्बर संब्रको. मानों ॥ 
मात-पिता की खिदमत करियो। चरन में उसके हरदस पड़ियों ॥। 
हसद बुझच का हंस ने कीजो । भूछों के तईं भोजन दीजो ॥। 
बड़ों का फहता हैंगा बजाये | बासी बचे न कुत्ता खाये।। 
बुरा है बैरी नफ़स तुम्हारा। वह जीता जिन बाक़ो मारा।॥। 
जो बैरी को प्यार करेगा। अल्छाहु की बेजार करैगा। 
चोकस होके तुम नित जाग्रो (इस बैरी से कोों भागों॥ 
थोड़ा हँसो बहुत-सा रोओ। गराफिल होकर तुम मत सोओ || 
जो बैरी से गाफिल सोबे। क्षगरी पूजी अपनी खोबे॥ 
ग़राफ़िल होके फकीरा' सोया | उस बैरी मे घटना खोया॥। 


'नल्लाइनामा के कर्ता का हिन्दी ही नहीं, भपितु उद्ू व अरबी भाषा के अच्छे ज्ञाता होने का 
संक्रेत भी उसकी इस रचना से प्रिलता है । कहीं-कहीं उसने छुछ चौपाइयों में पवित्न क़रमगात की 
आयें भी उनके अर्थ तथा व्याख्या के आधार पर पिरोयी है। करणान के अंतुरतार सृष्ठि-सजन का 
उल्लेख करते हुए कहा है-- 


जात-पात पूछे चहिं कोई। हरि को भजे सो हरि का होई ॥ 
कुन्त क्रतवा जब उससे कहा | बहुत सो गमुहत मख्फी रहा॥ 
जब उसके कुछ मन में आयी। “इल्दी जाइतुन' कह बात छुतायी ॥१ 
सुन के फ्रिश्ते लागे कहने। 'कालू लज्जानु' लाग्रे पढ़ने ॥ 
सनभेदी का भेद ने जाता। कहा खुदा......हाँ. से माना ॥ 
अना अच्यी पुन हकीपुत' कहाया । वही किया जो वाको भाया॥| 
अपने बोल को किर-फिर बोला । 'रुकइल्ती. आलम! कह बोला ॥ 
माटी का इक पुतला कीन्हा | दसे नफण्यत . वासमे दीन्‍्हा ॥ 


इस रखना के क्षत्त में उर्दू के चालीस अशआर की एक लंबी नज्य भी इसी कवि द्वारा 
रो हुईं दी गयी है। यहु भी एक उपदेशात्मक नज्य है भौर इसमें 'पाप' की व्याधि से रोगपुक्त 
होने का एक नुस्खा कुछ ऐसे रोचक ढंग से काव्यवद्ध किया गया है, जैसे शाइर स्वयं भी वैद्यक का 
जशञाता रहा हो । स्थानाभाव के कारण उसके कुछ अंश प्रस्तुत न करके अपने शब्दों में उसका सार 
यहाँ दे रहा हूं। 


र्क 


हि 
हि 


हो, # “2 की. 29% 


का स्लाा . ह#ए 


जात 


२६ हिन्दुत्तानो साथ ४२ 


“ईश्वर आस्था की जड़ और धैयें का कड़वा गोंद लो । उसमें मधुर वचन की मिसरी, 
सहिष्णुता के पत्ते और स्वयं के प्रति कठोरता मिल्लाओ । फिर ग्भु-बोध के खरल से डालकर 
सददुद्धि की मुसली से पीठो । जब यह पाँचों बस्तुयें एक हो जायें तो गुश्सेवा के बढ़े पात्न में इनको 
डालो और भ्रयात के चुल्हे पर चढ़ाकर, उत्साह की आँच मे, अभ्यास का ताव आने दो। वदुपरान्त 
इसे साफ करके निर्मल हृदय-पात्न में रख लो, और प्रेम के चम्मच से ठंडा करके साय के प्रातः 
तियमपूर्वक सेवन करो । (किक्तु इस दवाई के साथ यह परहेज भी अनिवार्य है) लोभरूपी धर्मियाँ, 
क्रोधरूपी दवा, और ईछ्या व निंदा की मिर्च न खाये, तन अहंकार के बैगत खार्थे, इसके साथ ही 
हलाल, यानी श्रमपूर्वक कमायी गयी जीविका-रूपी आहार लें और कठु वचन न बोलें । यदि दवा 
के साथ यह परहेज न किया गया तो परलोक में पछताना होगा । 

उपयृ'क्त बातों के आधार पर यह कट्दा जा सकता है कि लघुकाय होते हुए भी रखना 
'अह्लाइनामा' सुफ्री-काव्य-ैली की एक उत्तम रचना है और उसका रत्नयिता फरकोरा उपनाभी 


एक अच्छा कवि था । खेद यही है कि इस कवि के जन्म, जल्मस्थाल, तिवास था ऐसी ही तमाम 
व्यक्तिगत बातें अभी तक अंधकार में ही हैं । 


२ इ|५७, एम० क्षोई० टी 
फरीदाबाद--2]00] 


काव्य-सजन को शक्ति--कल्पना 


के 
ह> आशनन्द बोहरा 


कांव्य-पुजन एक विशेष प्रकार की प्रक्रि!! का परियाम है जिसके सम्बन्ध में भारतीय 
एवं पाश्चात्य काव्यशास्क्त में विस्तार से विचार क्रिया गया है। भारतीय कान्यशास्त्र में कांव्य- 
सृजन की शक्ति का काक्यहैतु प्रकरण में विचार हुआ है। यहाँ प्रतिमा, व्युत्पत्ति एवं अभ्यास--- 
तीन तत्वों में प्रतिभा को काव्य-सुजन की प्रधान शक्ति के रूप में स्वीकार किया जाता रहा है। उसे 
अयुवेवस्तु निर्माण क्षमा तथा “नवोन्मेषशालिती प्रज्ञा" के रूप में मानकर उसकी' सुझन-क्षमता 
एवं मुतिविधायनी शक्ति का स्तवन किया जाता रहा है । इसी प्रकार पाश्दात्य काव्यशास्त्र में 
कल्पना को काव्य-सूजद की शक्ति के रूप में मान्यता आप्त है / वहाँ पर इस सृजन-शक्ति 
का विवेबन 'सेजतात्मक सहजातुभूति' (क्रियेटिव इस्ट्यूशर) और 'सुजनात्मक कल्पना? (क्रियेटिव 
इमैजिनेशन) के अन्तर्भत हुआ है । सुत्रसिद्ध क्रांसीसी सौँदयंशास्ती ज्याक मारितें ते अपने प्रन्‍्थ 
क्रिग्रेटिव इन्ट्यूशम इन आठ एण्ड पोएट्री ' में इस सृजमात्मक शक्ति पर विचार करते हुए रूख है 
कि काव्य के मूलभूत तत्वों के अच्वेषण है लिए हमें 'भयम कवि * की ओर हृष्टिपात करने से बढ़ 
कर दूसरा कोई उपाय नहीं दिखाई देता है । अ्रथम कवि! से उसका तात्पयं ईश्वर से है। हमारे 
यहाँ भी कत्रि को ईश्वर के समान ख्रष्झा३ ही धाता जाता है, परन्तु पाश्चात्य धारणा की तरह 
वह एक विवश ईश्वर में होकर अपीमित शक्ति-सम्पत्त माना जाता है । 

काव्य कविन्वजापत्ति" के कला-कौशल की अद्भुत प्रदर्शनी होता है जिसमें वह सिजी 
अस्तःकरण में स्थित संस्कारों, अनु भूतियों और धारणाओं को छन्द के माध्यम से अभिव्यक्त करता 
है; वह करपना की कूची से धाँति-भाँति के सुल्दर गूढ़े और फीके रंसों से मानवीय जीवन के ही! 
नहीं, प्रत्युत जड़ पदार्थों के भी मानवीक्षत रूपों की हुसती रोती जीवन-कहानी को प्रस्तुत करता 
है । उसकी बहू मूक चित्रावली सृष्टि-रजथिता ब्रह्मा की बनाई हुईं सजीव गूर्तियों से कहीं अधिक 
मोहक एवं आनख-अदायिनी होती है। काव्यप्रकाशकार * ने कवि की इस अद्भुत सृष्टि का वर्णन 
करते हुए कहा है कि नवरत्तों का आस्वादत कराते वाली छत्दमवी कवि-सृष्टि विधाता की लोक- 
सृष्ठि की भाँति पराधीन नही होती, वहू तो उससे भी अधिक तल्लीन अवस्था में सृुजित होती है। 
कवि अपने अस्तित्व को भूल कर चिन्तन की तल्लीनता में कल्पना के पंखों के सहारे अनुपम जीती- 
जागती सजीव प्रतिभाओं को अपने छन्दों में साकार कर देता है बौर विधाता की नश्वर सृष्टि को 
अमरता अदान कर सिरकाल तक भावुक सन वाले सहृदय रसिकों को आनन्द से क्भिभूत करता 
रहता है । 

इसका रहस्य उसकी कल्पना शक्ति में निहित है। लथात्मक शब्द-हूप-विधान यदि काव्य 
के शरीर है तो कल्पता उसकी आत्मा कही जाती है ।४ कल्पना से रहित काव्य तिष्पराण कहा 
जाता है। कल्पना काव्य की सबसे बड़ी विधायिका शक्ति है । इसके परिणामस्वरूप अतीत एवं 
भनागत एक अन्तःसूत्र में संबन्धित से प्रतीत होने लगते हैं। इसी शक्ति के द्वारा कृषि गगनचुस्बी 
फडामें भरता है। इूद्ची के द्वाय काका में सुन्दर! की पतिष्ा करता है। इसी के द्वारा उसे 

] 
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सजीवता प्रदान कर प्रावधान बनाता” है । इसीलिए पाश्चात्य कवि शैले ने एक स्थान पर कहा है 
फि काव्य कल्पना की अभिव्यक्ति ही है ४ प्रतिभाशाली कवि इसी करपना के आलोक से पूरादतत 
घटनाओं और विषयवस्तु को अलौकिक कपनीयता से कलात्मक रूपों में सजाकर प्रस्तुत कंश्ता 
है ।१० इस संसार की वस्तुओं के सम्बन्ध में अपते विचार अभिव्यक्त करता है । इसीलिए साहित्यिक 
जगत्‌ में यहू कथत प्रचलित द्वो गया है कि जहाँ न जाये रवि, वहाँ जाये कथि । इस कथन मे 
कल्पतमा-शक्ति की महिमा का सहज ही अनुप्नव लगाया जा सकता है। “विज्ञान मे जो बुद्धि है, 
दर्शन में जो दृष्टि है, वही कविता में कल्पना है । कल्पना के साथ कवि की कला है। इतिहास के 
लेखक के सामने अपनी विषयवस्तु की एक निश्चित सामग्री हैं जिसे अधिक से अधिक सजाकर 
बहू आकर्षेक कृति उपस्थित कर सकता है। परन्तु अब्ाध कविता नहीं कर सकता। कवियों से 
अपनी कल्पना के बल से कितने ऐसे महान पांत़ों की सृष्टि की है जो संसार के हृदय पर शासन 
करते है और लिर दिन तक करेंगे। उन्होने कितनी ही कामितियों का ज्युंगार सजाया है जिम्हें 
देखकर मनुष्य एकान्त भाव से मुख्ध हुआ । कलाकार की कल्पना संसार को. प्राय: समस्त उच्जबूल, 
उदात्त और ऊर्जेस्वित भावनाओं को पुष्ट करने वाली, उन्हें मनोरभ बनाकर मनुष्य जीवंस में 
मिला देने वाली सिद्ध हुई है। कवि अपनी कल्पना इंगित से सहस्रों वर्षों तक--हमित काल-पर्यर्त-- 
संसार-व्यापी समाज के सने पर शासन करता है । मालच-हुदय के सिंहासन पर अधभनिष्टित हो मह 
अपनी प्रभुता का विस्तार करता है बौर लोक श्रद्धांजलि उसके चरणों का नित्य प्रति अभिषेक 
करती है 
काव्य को कल्पना की यह देव कितनी मल्बानु है। इसी कारण कवि के भाव या विचार, 
इंतिहास, धर्म या उपदेश बनने से बच जाते है और इत रुक्ष रूपों में अभिव्यक्ति भ पाकर काव्य के 
सरस रूप में अभिव्यक्त होते हैं । काव्य में. कवि की अनुभूति-प्रवणता, चिन्तन-शक्ति ही सब कुछ 
नहीं हैं, कवि की कल्पताशीलता और सूक्ष्म अच्तदू ष्टि भी क्राव्य-सुजन में आवश्यक हैं। मृत्य 
और सोंदय की सृष्टि कवि कल्पना के द्वारा ही करता है। वाह्तव में कल्पना पक ऐसा सौंदर्ग- 
बोधात्मक व्यापार है जिसके संयोग से कठ्य हृदयावर्जक सनोवेगों के चित्रण द्वारा 'सुल्र की 
सृष्टि करता है। काव्य-सूजन प्रक्रिया का मुक्त आधार यही मादसिक शक्षित होती है मां प्रक्ले 
असत्य से सत्य की सृष्टि करने की समर्थववा प्रदान करती है। वह एक तरह मे हृक्षय' बहतुओं में 
निहित अद्मय सम्बन्धों का विधान करने वाली फ़वित है | इसी शक्ति के द्वारा कवि. अप्रत्यक्ष को 
अत्यक्ष में, भूत और भविष्य को वर्तमान में और असुल्दर को थुन्दर में परिवर्तित क्षर देते की 
सपरयंता प्राप्त करता है । इसी शवित को काव्यशास्त्र, सोन्दर्यशास्त्र और मनोविज्ञान के क्षक्ष मे 
“कल्पना कहा जाता है यह शक्ित प्रत्येक व्यक्ति को तैसगिक रूप में प्राप्त होती है, परम्तु कडि 
को यह बात कुछ अधिक प्राप्त होती है | इसी के द्वारा यह काव्य-सूजन में सफलता श्राप्त करता 


है। यह एक ऐसी मानसी क्रिया है जिसके आधार पर कवि या कलाकार नूतन काव्य-सूजन करता 
हैं और नवीन रूपविधान की शक्षित प्राप्त करता है | 


। व्युत्पलि और स्वरूप--व्याकरणशास्त्र की हृष्टि से इस 'कल्पना' शब्द की ब्युत्पतति 
द ध्ै र्‌ श्रः . ६. हि 
क्यूप * * बातु से हुई है जिसका क्ष्थ है---'करने की समर्थता रखना, 'सुजन करना था सुष्दि 
ऋरना । इसी आधार पर कल्पन! के अनेक अर्थ प्रचलित है जिनमें से कुछ प्रमुख मे हैँ--(१) रचता, 


बनावट, सजावट । (२) वह शक्ति जो अन्तःकरण में ऐसी चस्तुओं का सुवरूप उपस्थित करती है जो 


उस समय इन्द्रियों के सम्मुष्र उपस्थित नहीं होतीं। (३) एक वस्तु में कक्ष का आरोप। (४) भावना 


बज १ काज्य-सचषन की रद्द 


या अनुमान | (५) मनगढ़न्त बात |") हिन्दी में यह कल्पना” शब्द अंग्रेजी के 'इमैजिनेशन' 
शब्द के समानर्थयक शब्द के रूप में प्रयोग में जाया जाता है। इसकी व्यूत्पत्ति लैदिन भाषा के 
इमैजितविशियों' और इमेज शब्द से मानी जाती है जिसका अर्थ है--'रूपों की सृष्टि करना*, 
रखना करता । इस इमैजिनेशन' शब्द के ऑक्सफोर्ड इंगलिश डिवशनरी' में मिम्न भ्थ दिए 
गए है? *...« 

(१) जो वस्तु इन्द्रियों के सम्भुख प्रत्यक्ष नहीं है, उच्तका मानसिक रूपविधान कल्पना है । 
(२ ) अधटित घटनाओं और कार्यों का मानसिक चिन्तन ; (३) वहू मानसिक शक्ति जिसके द्वारा 
अप्रत्यक्ष बाह्य पदार्थों के बिम्ध और प्रत्यय (कास्पेप्ट्स) निर्मित होते हैं ! (५) मस्तिष्क की वह 
शक्ति जो बाह्य पदार्थों के आधार पर उपलब्ध निष्कर्षों के अतिरिक्त उनके सम्बन्ध में प्रत्ययों को 
रखना करती है। (५) चिन्तन में लीन मस्तिष्क या चिन्तन, विचार या मत! यक्त दोतों के 
आधार पर 'कल्पतना' शब्द के अर्थों का विश्लेषण करते हुए डॉ० गणपतिचन्द्र गुप्त उसकी समात- 
ताओं और असमानदाओ सम्बन्धी तनिष्कर्षों को तिम्न प्रकार से प्रस्तुत करते है--- 

सपानताएँ--(क) दोनों कल्पता का क्षीक्ष मानसिक मानते हैं । (ख) दोनों उसे एक विशेष 
शक्ति के हूप में स्वीकार कब्ले है। (ग) दोनों उसका कार्य रचता (सृजन) करना भानते हैं। (घ) 
दोनों + अनुयार कल्तता वास्तविक पदार्थों, कार्यों एवं घटनाओं की अनुपस्थिति में उनका रूप- 
विधान करतो है । (हर) यह झूप-विधान मूल रूप के सर्वथा अनुकूल हो, यह जावश्यक नहीं--हिन्दी 
शब्दकोश के अनुसार एक वस्तु में दूसरी वस्तु का मिश्रण या आरोप हो जाता है तो अंग्रेजी 
शब्द फ्रेश के अलुपार ««कल्पना मूल रूप के अतिरिक्‍त प्रत्ययों का भी निर्माण कर सकती है । 

असमानताएँ---(१) हिस्दी शब्दकोश में कल्पना के साथ बिम्बों और प्रत्ययों का उल्लेख 
सही, जबकि अंग्रेजी कोश में ऐसा है । (२) हिन्दी में कल्पता का भावना से तो सम्बन्ध भाना गया 
है, किन्तु उप्तके चिस्तनात्मक पक्ष की उपेक्षा की गईं है, जबकि अंग्रेजी कोश के अनुसार वहु कभी 
की चिन्तन, विचार या संत की पर्यायवाची भी बन सकती हैं । 

'सम्भवत: इस अन्दर का क्वारण स्वयं “बल्पना का अर्थ नहीं, अपितु उससे सम्बन्धित 
दाअमिक चिन्तन है ।* इस शब्द के अन्य भी कई अथ मिलते हैं, जैसे कि---उद्भवन-भावना, 
विज्ञार तरंग, अनुमान, मानसिक सड़त और दिमागी खेल ! * । वैब्सटर?* मे अपने कोश में इसके 
दो अर्थ दिए है। उनके अनुसार, इस शब्द का एक अर्थ यह है कि यह एक चिन्नविधायिनी शक्तित 
है । इसके द्वारा पहले से देखी हुई वस्तुओं या अनुभव में आई भाव-स्थितियों की पुनः अभिव्यक्ति' 
होती है । दूसरे अर्थ में मनुष्य अपने अनुभव या अनुमान के सहारे नवीन रूप-विधान इस शवित के 
द्वारा प्रस्तुत करता है । 

उक्त विश्लेषण से भी यह तो स्पष्ट ही है कि सृष्टि करना अथवा रचना करता कल्पना 
का मुंख्य अर्थ है और रूपों की सृष्टि करना अथवा पुनः निर्माण करता एक ही वस्तु है । 
'इमैजिमिशेद' शब्द के मूल में जो “इमेज शब्द है, उसका अर्थ है सूर्ति अभवा रूप | इस तरह से 
कल्पना एक ऐसी मानसिक प्रक्रिया मानी जा सकती है जिसमें कवि सू्ति अथवा रूपों की सृष्टि 
करता है। इसी कह्पना को काव्य-सुजन-प्रक्रिया में मूतंविधायिनी शक्ति था सृजनात्मक शक्ति 
कहा जाता है। इसी आधार पर हम कह सकते है कि यह एक ऐसी भानप्िक शक्ति है जिसके 
द्वारा अप्रत्यक्ष वस्तुन्रों के बिम्बों को प्रध्यक्ष किया जाता है। इसी के द्वारा' इन बिम्बों को 

रूप में प्रस्तुत किया जाता है | एस त्तरह से काज्य-सूघन में -विधान, उद॒दीपन 
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विधान, अप्रस्तुतत-विधान आदि में इस शक्ति वी महिभा देखी जा सकती है। इसका सृजनकर्तो 
सन संकल्य-विक॒ल्पात्मक कहा शया है"5 जो उसका मूल स्रोत है। इसी से प्रेरणा लेने बाली यहु 
कल्पना . क्रियेटिव इसैजिनेशन, 'सेम्प्लास्टिक पावर, शेपिंग स्थ्रिद ऑफ इमैजितेशन', 
यूनीफाइग क्रियेटिव फैक्ट, “दि ब्यूटीफुन एण्ड वि ब्यूटी सेकिग पावर आदि नामो से पुदारी 
जाती है । यही प्रकृति मे शुन्दर और स्थायी तत्वों का विरूपण कन्ती है । 


इसके व्यावहारिक स्वरूप को स्पष्ट करते हुए डॉ० श्याभसुस्दर दास जी लिखते है-- 
“दाशविकों ते सब पकार के ज्ञान की पाँच अव्स्थाएं पानी है--परिशान, स्मरण, कल्पना, विचार 
और सहुब ज्ञात । सबये पहुले हमे बाह्य पद्ा्यों का ज्ञान अपती ज्ञानेंद्रियों, अर्थात्‌ आँख, क्रान, 
नाक और त्वचा में होता है। जब हम छिसी मनुष्य के सामने जाते हैं, तब हमार नेत्गों के धारा 
उस मनुष्य का अतिजिस्व हमारे पत पर पड़ता है। जब तक हम उस मनुष्य को देखते है, तब 
तक वहु प्रतित्रिष्य स्वष्ट रहुता है; परच्तु जब हम नेन्न बंद कर लेते हैं, तब वह भप्रतिविब विलीन 
हो जाता है । इस प्रकार के जान को 'परिज्ञान” कहते है। यदि हमते उस मनुष्य को ध्यान से 
देखा है, तो पीछे ते आवश्यक्रता पड़ने पर “स्मरण” शक्ति की सहायता से हम उस मनुष्य के 
रूपादि का कुछ ब्यात् कर सकते हैं; परत्तु फिर भी पहले वी नाई स्पष्ट चित्र हमारे शाभने नही 
आ ऊहाता। यदि हम उसी मनुष्य को बार-बार देखें और ध्यान से उसके प्रत्येक अंग की अनावद 
तथा उसके रूपादि को अपने मन हे बैठा लें, दो फिर हमारी स्मरण-शक्ति कुछ अधिक सहायता 
कर सकती है और हमारे मन में उस व्यक्ति का एक स्पष्ट चित्त-सा बस जाता हूँ! यहू कार्य सन 
की स्मरण-शक्ति के द्वारा संपतल होता है [१ 


मान लीजिए कि उक्त मनुष्य, जिसका हमें पहले आँखों हारा परिज्ञान हुआ और जिस 
का चित्र हम त्रपने मत पर स्परण-शक्ति द्वारा खचित कर सके हैं, एक अँगरेज है। हमे एक 
संन्यासी को भी देखा है और हमे उच्ध संस्यात्ती के रूप, आकार तथा उसके वस्त्तों के रंग का स्मरण 
है। जब बदि हम चाहें तो बपने मन में उस नेंगरेज का सुट-बुद छीत कर उस्ते संन्‍्यासी का 
ग्रेहआ बस्त पहना सकते हैं; और तब हमारी मानसिक्क दुष्टि के सामने एक भंगरेज संन्यात्ती का 
चित्न उपस्यित हो जाता है । हमने बाह्य जगत्‌ में केवन एक साधारण अँगरेज तथा एक संस्याशी 
को देखा; हमारी ज्ञानेन्द्रियों ने हमें उनका तदुहूप बोध कराया और स्मरण-शक्ति ने उनकी 
व्यक्तिगत विशेषताओं को मन में अंकित कर लिया | इसके अनंतर मन की एक विशेष फ्लिया से 
स्परण-शक्ति द्वारा संचित अनुभवों को विभतक्त कर और फिर उनके पृथक-पृथक्‌ भागों को 
इच्छानुार जोड़कर हमने मन में एक नवीन व्यक्ति की रचता कर ली जिसका अस्तित्व बा 
जगत्‌ में नहीं है, परन्तु जिसका बाह्य जगत्‌ से स्वतन्त्र चित्त हमारे मन में रहता है। मत की' 
इस क्रिया को 'कह्पता! कहते हैं। जो उदाहरण हमने दिया है, वह साधारण कल्पना का है । 
उसके आये उठ कल्पना का ब्रादुर्बाब होता है जिसे “सन की तरंग” कहते हैं। मनोरागों का अस्तित्व 
भी इसका प्रधान लक्षण है। इन्हीं सागों के द्वारा यह कल्पना उत्तेजित होती है और काध्यों द्वारा 
आनंद का उद्रेक करते में सहायक बतती है। जब यह कल्पना और उत्तेजित हो जाती है, ऐैब यह 
मपनी बिलकुल नई सृष्टि खड़ी करने में भी समयथे होती है। यह कछ्पना-शक्ति की पराकाष्ठा है । 
इसी की सहायता से बड़े-बड़े काव्य रचने में प्रतिभाशाली लेखक और कथि समर्थ दीते है। 
विधायक कल्पना ही संसार में तए-तए वैज्ञानिक आविष्कारों को संभव कर दिखाती है भौर घंजार 





गझू १ काथ्य सल्षण को शक्सि---छस्पता दब 


का ज्ञान बढ़ाती है ।!*7? इस तरह से इसके स्वरूप को जाना जा सकता है। कांव्यणास्त्त के 
लेत्न में कल्पना का अर्थ है सौंदयपुर्ण नुतन सृष्टि-निर्माण में समर्थ भमःशक्ति 

स्पीयरमैन से इसके स्वरूप छौर प्रक्रिया के सम्बन्ध थे अनेक सिद्धान्तों का विश्लेषण किया 
है और इस निष्कर्ष पर पहुँचे कि इसकी सर्वागीण विदेचना करने में कोई भो सिद्धान्त समर्थ “ही 
हुआ ।* ) इसके रहुस्य को उजागर कर पक्षकने की समर्थता शायद किसी में नहीं दिखाई देती है । 
कहपना का विचार करते वाले पाइचात्य विचारकों को एक लम्बी परम्परा सिलतो है जिनके 
चिन्तन में इसके स्वरूप-सम्बस्धी अलेक रूपों की व्याज्याएँ मिलती हैं । अनेक काव्यशास्क्षियों, 
सौंदर्यशास्त्रियों एवं मतोवैज्ञानिकों जादि ने कल्पना-सम्बन्धी विचारधारा को स्पष्ट करते में अपना 
योगदान दिया है । इनके कल्यना-श्म्बन्धी विचारों के विकास से अवगत हो लेवा प्रस्तुत अध्ययन 
के लिए उपयोगी सिद्ध होगा । 


कल्पना! सम्बन्धी चिन्तन की काव्यशास्त्रीय और दाशनिक पृष्ठभूमि 


प्लेटो ने कल्पता-सम्बन्धी कोई उपयोगी स्थापना प्रस्तुत नहीं की । उत्होने कला को जीवन 
का अनुकरण भाना था।+* नैतितता के पुजारी प्लेटो ने अश्वत्य को ही कहपना का आधार 
साना । इन्होंने कल्पना के लिए 'फैटेसिया शब्द का प्रयोग किया हैं । उत्तकी कल्पसा-विषयक 
उक्त भान्‍्यता कला मे सम्बन्धित ने होकर रहस्थमय जगत और ईश्वर से सम्बन्धित थी जिसके 
कारण उन्होने इसे 'प्रम' के रूप में समझा । उम्होंते रिपब्लिकः में (मिथ की व्याख्या करते हुए 
इसे एक घटिया वृत्ति कहा है जो भ्रम-सृजत क्री भून थी अरस्तु मे इसी विचारधारा को आगे 
बढाते हुए यह विज्ञार अभिव्यक्त क्रिया कि “कल्पना हमारे विचारों को सुगठित रूप देतो है और 
इसी के द्वारा ही प्रत्येक अभुष्य किसी विचार को धाश्ण करता है। अरस्तु ने इते सम्बेदन, तर्क, 
स्मृति और बुद्धि का उपकारक माता है और चिन्तन को मूतिभान करने वाला साधन बताया 
है। लॉजिनस और किव टिलियर ने इसका सम्बन्ध मनोवेशों और समोषिकारों के साथ बताया 
है । आगे आने वाले सत्य मध्यकालीय बिचारकों ने भी ऐसे है। विचार प्रकट किए | काफी समय 
तक प्लेटो का दिया शब्द 'फैठेसिया” हो स्राहित्विक जगतु में चर्चा का विषय बना रहा । अनेक 
काउवशास्त्री तो 'फैटेसी' शौर कल्पता' के पृथक्‌ रूपों क्षो समझने में ही लगे रहे । अलबरे 
मैगनस तक आते-आते इन दोनों शब्दों का अन्‍्तर स्पष्ट हो गया और कालरिण में इस अन्तर को 
विस्तार से समझाते हुए कहां कि “वाल्पला पुनःसुष्ठि का सुजन करने वाली भ्रक्ति होती है भौर 
'फंदेसी' शब्द संगठनात्मक कल्पना के लिए प्रयुक्त होना चाहिए ।” कई विस्तकों ने यह निष्कर्ष 
प्रस्तुत किया कि 'कल्पता' का सम्बन्ध कवि के साथ होता है। इमैजिनेशन' ही कवि का ध्मं है 
जो साधारण मनुष्य की पहुँच से परे है। 'फीटेसी' शब्द का सम्बन्ध संगीतकार, वस्तुकार आदि 
के साथ होता है । इस तसह से मध्यक्षालीन विचारकों ने 'कल्पना' का कोई स्वस्थ धाहित्यिक 
स्वरूप प्रस्तुत नहीं किया । १७वीं शताब्दी के दाशंतिकों ने भी इस 'रचतात्मक' कर्पना की और 
कोई विशेष ध्यान नहीं दिया। हॉब्स आदि ने अपने बस्तुवादी मनोविज्ञान के अन्तर्गत कल्पना 
की व्याद्या करते हुए इसे एक नाशकारी शक्ति (डिकेइंस सेन्स) बताया भौर विवेक (जजमेण्ट) 
को सोलिक शक्ति कहा जो काव्य को रूप प्रदान करती है ।** दूसरी ओर काप्ट बौर हीगल 
आदि ने इस कह्पता-क्षक्ति का दार्शिक विवेचन प्रस्तुत किया। काण्ट के अनुसार, कल्पना 
'एटीट्यू ड शोक माहष्ड के रूप में स्वोकृद हुई उन्होंने अफ्ते ग्रंथ “क्विटीक मॉफ प्योर रीजन' 
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में बताया है कि कत्पना बह शक्ति है जी अप्रस्तुत वस्तु को अस्तुत हो नहीं करती, क्षपितु उसको 
हमारी सहजानुभूति का अंग भी बना देती है| मैगनस के अनुभार, काट ने कल्पना के तीच' झूपो 
का विवेचन प्रस्तुत किया । वह त्तीत रूप निम्तीनुसार हैं--- 

१, पुनदत्यादक् कल्पमा--यह शक्ति पुनः निर्माण से सम्बन्ध रखती है। यह वस्तुब्रोध पर 
मिर्भर रहने बाली अनुभुतिपरक सहजातुभूति (इमोशनल इन्ट्यूशन; को ब्रिम्बों में परिवरतित करती 
है । इस बिम्बविधायक प्रक्रिया में 'ऐसोसिएशन' का भहत्वपुर्ण स्थाव होता हैं। इसमें प्रभावों को 
ग्रहण करने की सभर्थता भी होती है। 

२, उत्पाक्क कल्पता--यहू एक ऐसी बात्मनिर्भर शक्ति होती है जो सहंजानुभूति को 
विचार चित्न बना देती है क्योंकि सहजानुभूतियाँ निराकार होती हैं। 

६, सौंदर्यपरक फल्पता--यह कल्पना सौंदर्य-बोध कराती है । इसका अधिक सम्बन्ध बुद्धि 
(अप्डर-स्टैडिग) के साथ होता है | यह तकंप्रधान और अनुभूतिमूलक विचारों की योजरा 
करती है | १४ 

कांड का यह कल्पता-विप्लेषण दार्शनिक था। एडीसन ने ही सर्वप्रथम अपने सिबस्ध 
आॉँन दि प्लीज़र ऑफ दि इम्ेजितेशत' में कल्पना के काव्यगत स्वरूप की व्याख्या की और कल्पना 
का सम्बन्ध व्म्वि-विधान और रसानुभूति के साथ स्थिर किया । इन्होंने तके और स्मृति की तुलना 
में कल्पना की सुजनात्मक शक्ति की महत्ता प्रतिपादित की | कल्पना का जादू यहीं है कि श्राय: 
हमारी इन्छियों के अनुभव में आनेवाले दुःखंदायी रूप कल्पना का स्पशे पाक्तर सहज सुख देगे 
वाले बन जाते हैं। एडीसन ने इस इल्पना की ऐंद्रियता पर बल देते हुए काव्य-चित्तत' की नवीन 
दिशा प्रदान की । इन्होंने इस तरह से इसके साहित्यिक स्वरूप का उद्धाठवत और विश्लेषण पर्तुत 
किया । स्विस सौंदयंश्ास्त्री ब्रिटिंग्र से 'कल्पता और रूपक' का सम्बन्ध |स्थर किया | इन्होंने भी 
कल्पता के साहित्यिक स्वरूप का प्रचार करने में महत्वपूर्ण योगदान दिया । इस तरह के सौंदर्य- 
शास्त्र और काव्यशास्त में रस की प्रधानता के साथ-साथ 'सूजतात्मक ओर वासताओरित' कल्पना 
के दिद्धान्तों की स्थापना होने लगी । 

उक्त दाशंतिकों के अतिरिक्त रोमांटिक कवियों और तत्कालीन अनेक स्मीक्षकों ने भी 
काव्य-सुजन की शक्ति कल्पना का तात्तविक विवेचन भस्तुत किया। रोमांटिक काल' के कवियों ते 
इस अस्तपुंडी सहज अनुभुति को डबल विज्ञत' बताया, क्योंकि उनके पश्त चस्पुजगत के अतिरिक्त 
एक अन्य घावजग्त भी होता है। कल्पना शक्ति के विवेचकों में से कालरिण का वाम अत्यन्त 
गौरव से लिया जाता है| इनके समकालीन उक्त ब्लेक आदि कवियों के अतिरिक्त बड़ सबर्थे, शेल्री', 
कीट्स आदि ने भ्री कल्पता का सुन्दर विश्लेषण प्रस्तुत किया। १८वीं शताब्दी से पर्व काव्य के 
क्षेत्र में कल्पना का कोई विशेष ह्थान वहीं माना जाता था, परन्तु रोशांटिक युग के व्यक्तियादी' 
कवियों में कल्पना की अद्वितीय शक्ति में ऐसा विश्वास अधिव्यक्त किया दि ये जीवन के किसी पी 
क्षेत्र में इसकी रहितता को बुरा कहने लगे । इस कल्पना शक्ति ने ही उन्हें कांच्य-्सुजन को मवीन' 
संफूर्ति श्रदान कर उन्हें क्ाव्य-स्रष्टा बना दिया | 

कालरिज ने कल्पना के सम्बन्ध में अपनी सुविस्यात पुस्तक बायोग्राफिया लिटरेरिया' के 
१३वें अध्याय में बताया कि कल्पना दो प्रकार की होती है। “मेरे विचार में कह्पना था तो मुद्य 
द्वोती है वा गौण होती है । मुख्य कल्पता तो मेरे अनुसार समह्त सानवीर क्षान की जीव॑ंस शहद 
और पमुद्ध माध्यम होती है; वह असीम में होने वाली अनन्त सूजन-प्रक्रिया की ससीम मन में 


सझ् १ को शक्ति ड्रु३ 
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आक्षक्ति होती है । गौण कल्पना को मैं मुख्य कल्पना की छाया मात्र समझता हूँ | सचेतत संकल्प- 
शक्ति के साथ उसका सह अस्तित्व होता है, परन्तु फिर भी माध्यम के प्रकार में वह वैसी ही होती 
है, जैसे मुख्य ऋल्पल!---अन्तर होता है माता का और क्रियाविधि का । पुनः सृजन के निर्मित्त 
उसका तिरोधार, विकिरण, विघटन होता है या जहाँ यह प्रकिया असंभव होती है, वहाँ भी 
आादर्शीकरण तथा एक्रीकरण का प्रयत्त तो होता ही हैं! वह मूलतः सजीव होती है, वैसे ही जैसे 
(वस्तुओं के रूप में) सभी बस्तुएँ मूलतः अचल और निर्जीब होती हैं ।** कांट ने जिसे “'रिप्रो- 
डक्टिव इमैजितेशन' कहा है, उपे ही कालरिज ने प्राइमरी इमैजिनेशन' कहा है | इसका सम्बन्ध 
समस्त मानवीय ज्ञान से होता है जबकि सेकेण्डरी इमैजिनेशन' का सम्बन्ध अनुष्य की चेतन इच्छा 
के घाथ है| यही कांद की एस्थेटिक इमैजिनेशन' कही जा सवती हैं। इस तरह से कालरिण ते 
कल्पना को मनुष्य की ऐसी सर्वश्रेष्ठ शक्ति के रूप में स्वीकार किया है जो मनुष्य को उसकी 
सम्पुर्णता में क्रियभान बचा देती है 

कासरिज के इस कल्पना सिद्धांत पर प्लेटी, काट, प्लोटायनद, पेटर स्टेरी और डेविड 
हले आदि अनेक दाश तिकों का पर्याप्त प्रभाव है। इस विवेचन के अनुसार वह एक आध्यात्मिक 
बिच रुक सिद्ध होते हैं । वह स्वयं ली इस कल्पना के क्षेत्र को “दि होली जंगिल' ऑफ ट्रॉन्सडेन्टल' 
सेटाफिजिक्स”' कहते है । कालरिज रहस्यवादी दर्शन से प्रभाजित थे। इतकी कल्पना की सबसे 
बड़ी विशेषता यह है कि इन्होंने कल्पता और ललित कल्पना (फैन्सी) के प्रथक्‌ रूप को स्वीकार 
करते हुए उसकी पश्साषा के विषय में कहा है कि “इसके विपरीत, ललित कल्पना की क्रीड़ा का 
अचलता और भमिदिष्टता के क्षेत्र के अतिरिक्त और कोई ठिकाना नहीं होता । ललित कल्पना, 
वास्तव में, देशकार के अनुशासन से मुक्त स्मरण की एक रीति है--भौर कुछ नहीं, बह इच्छा- 
शक्ति के उस अनु बबसूलक व्यापार से पुष्ट और परिवर्तित होती है जिसे वहु चयन! शब्द से 
व्योजित करते हैं । परन्तु साधारण स्मृति की भाँति लत्रित कल्पना भी अपनी सम्पूर्ण सामग्री साहचर्य- 
नियम से यथावत्‌ ग्रहण करती है ।** इस ललित कल्पना के कालरिण दे चार भुण बताये हैं--- 

(१) बह वह शक्ति है जिसके द्वारा जहम्य बिम्बों को किसी आंशिक साहश्य के आधार पर 
एकल्न किया जाता है । (१२) इसके द्वारा जिम्तो के एकत्र होने पर भी उनमें उतनी हो परस्थर 
पृथकता रहती है जितनी कि पृथक्‌-पुथक्‌ रहने पर । (३) इसके द्वारा योजित बिम्बों का एकन्नीकरण 
भी कवि-प्रतिभा की तवीत सुझों प्र निर्भर रहता है । (४) बिम्बों के संग्रह में कवि को उस इच्छा 
की भ्रधानता रहुती है जो कवि की चुनी हुई सम्बन्धों की योजता पर भिभेर रहती है । 

यहु स्थिरता और 'निश्चयता' के साथ खेलती है जो देशकाल के बन्धनों से मुक्त होती 
है । यहु काव्य में विचित बिम्बों और चमत्कारी मृतिबिधात की शोभा का सूल कारण है।*५४ 
काव्य में कल्पना और ललित कल्पना, दोनों का साथ-साथ ही कार्य-व्यापार होता है और एक सीमा 
तक दोनों एक-दूसरे को प्रभावित करते हैं । कल्पना का अनुपम रूप लम्बी रचनाओं में अधिकतर 
देखा जा प्कता है और ललित कहपना गीतात्मक रचनाओं में ही अपने चमत्कार दिखाकर शास्त 
हो जाती है। इसलिए इत दोनों के भिन्‍न रूपों को पहचाना जा सकता हैं। जैंपे एक चित्रकार 
किसी चित्र को बताने के लिए दो तरह की कुचियों को प्रयोग में लाता है-- एक बारीक और दूसरी 
कुछ मोदी । चित्ष को रूप प्रदात फरने में दोनों का महत्वपूर्ण योगदान होता है, परन्तु पारखु नजर 
दोतों के हलके-फीके रंगों के हपशों को पहुचान लेठी हैं। कालरिज इन दोनों के भेद को एक 
झुपक द्वारा ह्पष्द करते हुए कहते हैं, श्रीचित्य काक्य-सस्वत्धी प्रतिभा का शरीर है श्ल्ित कल्पना 
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उसकी साज सण्जा है गति उसकी जीवनी शक्ति है बौर कल्पना उसकी आत्मा है जो प्रत्येक स्थान 
पर -यप्त है और जो सबको सम्पुणता प्रदान करती है. ++ इसी भाव को तय न्‍ शब्दों मे कहा 
जाये तो हम कह सकते हैं कि ललित कल्पना अंग हैं और कल्पना अंबि है। दोनों में अंग-अगि 
सम्बन्ध है । व तो ललित कल्पना के दिया कल्पना काव्य को विशुषित कर सकती है भार न द्ी' 
कहपना के बिना लक्षिस कल्पता किसी रचना को सम्पूर्णता प्रदान कर सकती है । 

इत्त तरह से कहा जा सकता है कि काव्य की सुजन-अक्निया में काव्यास्वाद को उत्त्ति के 
लिए चाहे ललित कल्पना से कल्पना का स्थान ऊँचा है तो भी दोनों को काव्य-सृजन-प्रक्रिया मे 
गौरवशाली स्थान प्राप्त होता है । एडीसन की साहित्यिक व्याख्या ने इसके भौरव को भौर अधिक 
बढ़ा दिया । संक्षेप में, कहा जा सकता है कि कल्पना प्रत्येक प्रकार के ज्ञान का मूल तत्त्व है। 
इसके सहारे ही कि जीवन के जान को काव्य में उत्यक्ष करता है । 

कालरिज के पयचात्‌ की पीढ़ी में हंट, हैजलिठ, रस्कित आदि काव्यचिन्तको एवं 
दाशंतिकों ने इस कल्पता के व्यावहारिक रूप पर ही अधिक विचार किया। मनोवैज्ञानिकों ने भमनो- 
विज्ञान के सहारे इसके एद्रिय-बोध का वर्णत किया । किसी मे इसके साथ अनुभूति, पक्ष सरें:मीं 
बल दिया | किसी ने इगे विम्ब-विधान की शक्ति माना ! इसी के हारा कि. अपनी शब्व-्योंजना 
को तवीन बर्थ प्रद्यन करता है। आधुनिक विचारकों ने रोशांटिक कवियों की क्तपता पर भगे 
पिरे से प्रकाश इलने का प्रयास किया है । आई० ए० रिचर्डस और एडर्सन जादि ने अनुभूति के 
बिना कहयना की जत्ता ही स्वीकार नहीं की । दूसरी क्षोर क्रोचे ने कर्पता को मूलरूप मे प्रातिश- 
ज्ञान (इन्ट्यूशन) ही माना था। उन्हें सांसारिक अनुभूति से कोई सरोकार नहीं था। इनकी विधार- 
धारा का ब्रेंडले आदि काव्यचिन्तकों ने समर्थन किया । ई० डी० फासेट ने पुनः नये सिरे से जमनी 
के दार्गतिकों के प्रिद्धान्तों को सजीवता प्रदान की और कहा कि 'संसार स्वथ् ही कल्पता है ।! 

उक्त विवेचत के आधार पर कहा जा सकता है कि विभिर्त विद्वानों ने अपने-अपने 
विचारानुपार कल्पता-सम्बन्धी विभिन्‍न हृष्टिकोण प्रस्तुत किए हैं। इनके सार-रूप मे कहा जा 
सकता है कि यहें कल्पना काव्य की सूजन-प्रक्रिया मे मानसिक विम्ब-विश्वात को शिशेष रूप में 
अभिव्यवित ग्रवान करती है । इसकी यह विशेषता होती है कि थह यूतं से मूर्ते को ही निर्मित नहीं 
करती, अपितु अमृर्ते की सहायता से यूर्त का तिर्माण भी करती है। काव्य-कला में यहू अमूर्त 
कुल्पता आवश्यक मूर्ते-विध्ान के लिए अमू्त आधारों को दूँढ़ती है। इसका हमारी बुद्धि, स्मृत्त 
बौर अनुमान शक्ति से निकद का सम्बन्ध होता है । 


कल्पना! का मनोवेज्ञानिक स्वरूप 


'कहपता का हमारे मन से अत्यन्त विकेट का सम्बन्ध है। सत्र की क्रियाओं का अन्ध फिसी 
से भी नहीं पाया हैं। मत का अनेक विषयों के साथ भी सम्बन्ध होता है। इसीलिए अनेक मनो- 
वैज्ञानिकों ने इस कल्पना को मानसी शबित कहा है । इसका हमारी इच्छाओं के साथ अटृठ सम्बन्ध 
है । वास्तव में कल्पना के द्वारा हम अपनी अनेक अपूर्ण इच्छाओं को पुर्णवा प्रवान करते हैं ।' १ महात्‌ 
मनोवैज्ञानिक मर्ों का विचार है कि 'कल्पता अलब्य उद्देश्य की प्राप्ति का साधन है ।2० इसलिए 
कवि भी अपती अनन्त इच्छाओं को असीमित परिस्थितियों में पूर्ण करने का जो प्रयास करता है, 
उसके मूल में 'कल्पना' विद्यमान रहतो है । सुविख्यात मनोवैज्ञानिक मैवडूयल का विचार भी जुछा 
ऐसा हू है! उनका कथन है कि “अप्रत्यक्ष वस्तुओं के साथ सम्बन्ध रखने वाला हमारा वितन- 
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सनन हो कल्पना है. वुड्वर्थ के विचार में यहू एशूव सानसिफ चमत्कार है. इसी सरह को 
परिभाषाएँ देने वाले मतोवैज्ञानिकों में एन्द्रिय-बध की दृष्टि से इसके छह भेढों का वर्णन किया है- 

१, दृष्टि-कल्पना->पहू प्रत्यभिज्ञान और सूतं-विधान की जनरी है। थो कवि दृष्टि- 
कल्पना का धनी होता है, उतकी स्मरण-शक्ति अत्यन्त तीन्न होती है। काव्य में वर्ण और रूप की 
योजना यही कल्पना करती है ! 

२. ध्वनि-कल्पणा--इसका सम्बन्ध ध्वनि-लहस्यों और संगीत के साथ होता है। इसकी 
सहायता से हम एक दूसरे स्व॒र-भेद को जिन्‍्त-भिन्‍्न रूपों मे समझ सकते हैं । 

३. ह्पशँ-कल्पता--यह सूक्ष्म कलाओं के सृजन में सहायक सिद्ध होती' है । 

४. क्रिया ऋल्पना--इसका आधार हमारी स्थृति होती है | यह हमारी स्मरण-शक्ति और 
हमारी विचार उत्पादक अनुभूतियों के साथ सम्बन्ध रखती है । 

प. रस-कल्पत्ा--काव्य-सुजन की हृष्टि से यह कल्पता सबसे अधिक महत्व की अधिकारिणी 
है | यह हमें अनेक रसों का आस्वथादन कराती है ! 

६. गंध-कह्पता--इसका सम्बन्ध हमारे गन्ध-शेध से होता है ! 

'कह्पना' का यह स्वरूप-विवेचन हमारे एंद्रिय-बोध से सम्बन्धित है। यह प्रत्येक व्यक्ति 
में संस्कारों एवम्‌ रुचियों के आधार पर किसी में कम ओर किसी में अधिक होती है। इस तरह 
से अचेतन में जिसे स्वप्नों की दुनिया कहा जाता है, चेतनता की अवस्था में वही कल्पना कहलाती 
है। यह कऋल्पता का व्यावहारिक वर्गीकरण था | इसके सुजवात्मक पक्ष के विषथ् में भी भनो- 
वैज्ञानिकों ने विचार व्यक्त करते हुए इसके तीन भेद किए है -- 

१. निष्क्रिय और सक्रिय कल्पना--चेतन सते की कल्पना सक्तिय कहलाती हैं, परन्यु मन 
हमेशा चेतन' हालत में ही नहीं २हुता, अपितु कई बार कम चेतन अवस्था में भी रहता है। ऐसी 
हालत में वहु मानसिक सुष्ठि करता हुआ भी निष्क्रिय कल्पता के द्वारा मूर्ति-निर्माण में संलग्न 
रहता है । 

२ घारणात्मक और धृुजनात्मक कल्पता--धा रणात्मक कल्पया हमें किसी वस्तु की धारण 
करने की शक्ति प्रदान करती है और सूजनात्मक ऋलपना मानसिक चिक्नों के चिमाण की शक्ति 
प्रदान करती है । 

३. बीधक, व्यावहारिक और सौन्दर्यपरक कल्पना --बोधक कल्पना का सम्बन्ध हमारी 
बुद्धि के साथ होता है । जब किसी विशेष घटना को देखकर हमारी बुद्धि उसे आधार बनाकर 
उसके समाधान हूँढ़तीं है, तब उसे बोधक कल्पना कहते हैं, जैसे व्यूटन का गुरुत्वाकर्षण सिद्धान्त 
व्यावहारिक कल्पना का सम्बन्ध हमारे दैनिक व्यावहारिक जीवन के साथ होता हैं। सौंद्यंपरक 
कल्पना हमारी सौंदय-चेंतना को सन्‍्तुष्ठ करती है | कवि, चित्नकार आदि इसी कंहपना से प्रेरित 
होते हैं । | ४ 

कल्पना के इस सनोवैज्ञालिक मिरूपण से यह सिद्ध होता है कि हुम॑ किसी परी-लोक 
पहुँचे कवि की रचनाओं की इसके द्वारा व्याज््या कर सकते हैं । कवि के स्वप्तों के संत्तार का 
विश्लेषण इसके द्वारा ही ही सकता है | कालरिज की कविता 'कुबलाखां' आदि के रहस्य को इस 
विश्लेषण और अनुमान के द्वारा ही सर्मझा जा सकता है। परन्तु कति की काध्यगर्त कल्पता न 
अजात वस्तुओं को रूप प्रदान किक जाता है| वर्तमान वैज्ञानिक युग में यह्यपि अनीविज्ञान की 
देत की 'सुतेया मेछ का सकता तथापि पहु सो देख हीं जता हैं कि इसके सब॑ निष्कर्म वर्तमान 

+ 
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यूग के अनुकून् नहीं मिकलते । इसलिए हमें विज्ञान के अन्य निष्कर्षो पर भी विचार कर लेना 
चाहिए । जीव-विज्ञानियों का कंचन है कि वही मस्तिष्क अधिक कल्पताशील होगा जिससे चेता 
कोणों की संझया अधिक होगी और यह कोश परस्पर मिले हुए होते है। एक मानसिक चित्र 
अन्य चित्र को प्रस्तुत करता है और दूसरा तीसरे को । इस तरह इसकी कड़ी बन जाती 
है । यही सृजन के लिए प्रेरित करती है। इसी मानसिक रूप-विधाल का एक रूए कहपना 


कहलाता है ! 
ऋल्पना' का काव्यगत स्वरूप और प्रयोग 


जैसा कि हम पहले कल्पना-धम्बन्धी वि्ञारों के विकास में देख आये हैं कि कई साहित्य- 
कारों एवं कवियों ने भी इसकी अनेक परिभाषाएँ प्रस्तुत कर इसके स्वरूप पर प्रकाश डाला है । 
दाशेनिकों एवं सौंदर्येशास्त्रियों ने भी इसके स्वरूप को समझने और समझ्षाने के प्रयास किए हैं । 
उन सब के नामों की सूची बहुत ही लम्बी है। यहाँ कुछ प्रमुख कवियों हे विचार दिए जा रहे हैं 
लिनका योगदान महत्वपुर्ण माता जाता है । प्रसिद्ध कवि कोट्स ते कल्पना के सम्बन्ध में बेल हि 
कि “मुझे पवित्र हृदय की सहातुभूति और कल्पना के सत्य में पूरा विश्वः्स है। कत्पना द्वारा ग्रहण 
की हुई वस्तु की सत्ता चाहेहो यान हो, पर वह प्रमाणित होकर रहती है। और वे, भी 
सुन्दर! की तरह सदैव ही सत्य से अलंकृत रहती है ।११ काव और कहपनाशास्म्री हलचप्जिके 
कल्पना-सम्बन्धी विचार बिल्कुल साहित्यिक हैं । उनके विचाराबुसार इस मानसिक शक्ति के द्वारा 
मस्तिष्क में बिम्बों का विधान किया जाता है। 

काव्य में 'कल्पना' कई रूपों में प्रकट होती है । आई० ए० रिचड'स से विभिन्‍न सिद्धातों 
का सार देते हुए कल्पना के छह अर्थ और प्रयोजन बताए हैं-- 


१. गोचर विम्ब-विधान--सर्वप्रथम हम इस “कट्पना' शब्द का प्रयोग मत पर पड़े हुए 
प्रत्यक्ष पदार्थ-चित्रों के लिए करते हैं $ प्रत्यक्ष जगत में हम जो कुछ देखते हैं था सुनते हैं, उसके 
विषय में हमारे मन में अपने आप अनेक भाव-तरंगें उठती हैं। मन उन्हें बिम्बों में बदल देता है। 
वह अपनी इच्छानुसार उनके चित्र बचाता रहता है और आवश्यकता पड़ने पर उनमें काठ-छाँट 
भी करता रहंता है। उसकी यह क्रिया अपने आप होती ही रहती है । कवि का भत्त इस 'क्लिया 
से नहीं बच सकता । उसकी भावन-पूरित रचनाओं में यह क्विया बिस्‍्बों के सुजन में सहायक सिद्ध 
होती है। , 

२. भेलंकृत भाषा का प्रयोग--कल्पता का उपयोग काव्य में अनक्भार-योजना के लिए 
किया जाता हैं। उसमें अग्नस्तुत विधान के लिए अलंकारों के रूप में कल्मना ही सब काये करती 
है। इसी रूप के प्रयोग से काव्य में विविध काव्यरूपों की झलक दिखाई देती है। अनेक साहए्य- 
सुलक एवं विषमतामुलक अलंकारों की योजन! इसी के द्वारा की जाती है | * उपमभा, झुपक, 
विरोध, विषम, विभावता आदि में इसी कल्पना का सहारा लिया जाता है | 


३. लोगों की मानसिक अवस्थाओं का पुन:-सृजन --कल्पना अपने संकुचित अर्थ में लोगो 
की सानसिक अवस्थाओं को चिंत्रित करती है । किसी सीधे-सादे मनुष्य को यह कहुते 
हुए सुन करके कि मुझे तो इस कविता में कोई विशेषता नहीं दिखाई देती, तब्र हु अकसर यहू 
कह देते हैं कि तेरी कल्पना शक्ति बहुत कमजोर है । यहाँ कल्पना का भाव कवि या कलाकार की 
मानसिक अवस्था का अनुभव कराने वाली शकित से है । भारतीय काव्यशास्त्र में शब्द-शवितेंगरे 
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के विवेचन के अन्तर्गत लक्षणा आदि का सम्बन्ध इसी कल्पना-शक्ति के हारा ही सिद्ध किया जाता 
है । यदि कवि अपनी मासिक अवस्था को धेषणीय नहीं बन! सकता, ठब यही कहा जायेगा कि 
कि उसमें कल्पन-शक्ति की कभी है। और यदि पाठक या श्रोता उसके भाषों को, उसकी मानप्षिक 
अवस्धा को समझसने में समर नहीं होते तो भी यही कहा जायेगा कि उत्तें कल्पना-शक्ति की कमी 
है ! इसीलिए काव्य में अभिव्यक्त विशेष सांकेतिक भावों को कल्पनारहित पाठक था श्रोता समझने 
में असमर्थ रहते हैं । यह शक्ति पाठक की काव्य को रसानुशूति कराने में सहायक सिद्ध होती हैं । 
इसी के सहारे वह रचना की सुन्दरता को अनुभव करते में समर्थ होता है । 

४. नुतन आविष्कार या सादुश्य-क्िधान--कल्पना का 'नृतत आविष्कार अर्थ में भी प्रयोग 
किषा जाता है। वैज्ञानिक के लिए कल्पनाशील होना इसलिए आवश्यक कहा जाता है कि दे 
इस शक्ति के द्वारा नवीन-नवीन वस्तुएँ आविष्कृत करते है । काव्य में कवि प्राय: ऐसी बस्तुओ के 
परस्पर सम्बन्धों की स्थापना करते हैं जिनमें अक्सर विरोधी गुण होते हैं। इस तरह के प्रयोग 
अनोखी घटताओं के दृश्यों के चित्रों में किए जाते हैं । 

प्‌. वैज्ञानिक कल्पना--इस तरहु की कल्पना के हारा ऐसे उदाहरणों का चयम किया 
जाता है जिनके द्वारा हम किसी हृश्य या वस्तु-पम्बन्धी अनुधृतियों को किसी विशेष उद्देश्य के 
लिए एक विशेष तरतीब देते हैं। इसमें हमारी अनुभूतियाँ ठीक स्थानों पर रहती हैं। काव्य मे 
कलात्मकता इसी के द्वारा लाईं जाती है। इसी के हारा रिक्त स्थानों को भरते का काम भी लिया 
जाता है । यह उन कारणों को खोजती है जिनके द्वारा वस्तुओं के टूटते स्वरूपों को सगत्ति प्रदान 
करके एकता लाई जाती है। इसी प्रक्रिया को रूप-विधान भी कहते है । 

६, सौंदर्धात्मक कल्पना--इस कल्पना को काव्यात्मक कल्पमा भी कहा जाता है। काव्य- 
सुजन में इसका योगदान महत्वपूर्ण रहा है । यह कल्पना ऐसी जादूभरी शक्ति है जो परस्पर- 
विरोधों गुणों और अतिवादों में सन्तुलन पैदा करती है। जानी-पहचानी था पुरानी बस्तुओं भे 
भी असाधारण भाव-बोध के कारण नवीनता लाती है । इसी के बल पर कवि अनेकता में एकता 
खोजता है । वहू अनेक विचारों और भावों को एक विशेष विचार या भाव में एकरूपता देता है । 
शेक्सपियर इसी को स्वस्थ कल्पना! कहते हैं। इसके द्वारा कवि संसार की अनेक विभिन्नताओं को 
पचाकर अपने विशाल हृदय की सत्ता सिद्ध करता है। महाकवि तुलसी, प्रसाद, शेक्सपियर, मिलटन, 


गुरु नावक, भाई सन्‍्तोष सिंह आदि अनेक कवियों ते विरोधी विचारों मे समन्वय स्थापित करके 
ससार के हुदयों पर राज्य किया है और करते रहेंगे । 


श्चिड सके कल्पना के उक्त विश्लेषण का आधार कालरिज-रचित “बायोग्राफिया लिदरेरिया' 
ही थी। उन्होंने उनके भावों को स्पष्टता प्रदान की । कल्पना का उद्देश्य भी काव्य के उ्ँ श्य के 
साथ-समेनतदा रखता है। दोनों का उह् श्य पाठक को आनन्द का बोध कराना है। कि इसके दो 
अगस्त झवों>- विधायक कल्पना और ग्राहक कल्पना--ह्वार नवीन उद्बभावनाओं को प्रस्तुत करता 
है ओर आनन्द प्रदान करने में पूर्ण योग देता है। अंग्रेजी के रोमांटिक कवियों की तरह ही 
हिन्दी के स्वच्छन्दतावादी एवं छाथावादी कवियों की रचनाओं में इसके उक्त जलवे देखे जा सकते 
हैं । कांग्ययत कल्पना की महिमा का वर्णन करते हुए एक आलोचक का कथन है कि “कल्पना की 
सह्दायता से ही कि अपनी व्यथा एवं अनुभूति को सा्वभौम बना देता है | यदि वह ऐसा न करे, 
तो उसके अतिरिक्त उसे अन्य कौन पढ़ेगा ?” वास्तव में कवि की यह कल्पना ही हमारे जीवन से 
आनन्द का संचार करती है.॥ इसोलिए कहा जा सकता है कि कल्पना के बिता काव्य का सूजन हो 
नहीं हो सकता । यही अप्रस्तुंत' विधान के सौंदर्येपरक विधिध समोजर्नों को करने की 


श्प् किलुचाकी, कब ॥र 


प्रेरक शक्ति है। इसी के द्वारा धंवेशनशील मानवीय अनुभूततियों को अश्विव्यकितत मिलती है । इसी 
कारण प्रो० साधुराम युप्ता ने इसे मानवीय मस्तिष्क की कीतियुक्त उड़ान कही है जो हमें अशात 
के दर्शन करा सकती है | 3$ 

इसीलिए हिन्दी के छायावादी कवियों का इसके प्रति अत्यधिक मोह रहा है। महादेवी 
वर्मा ने भी एक स्थान पर लिखा है--- 

“बाहर के वैषम्थ और संघर्ष स्रे थकित मेरे जीवत को जिन क्षणों में विश्वाम सिलता है, 
उन्हीं को कलात्मक कलेबर में घ्थिर कर मैं समय-समय पर उनके पास्र पहुँचती ही रही हूँ जिनके 
हिक्ट उनका कुछ गूल्य है //है७ ओमती वर्मा प्रठक की कल्पना की अपेक्षा स्वीकार करती 
हुई जैसे कहती हैं--''जिनके लिकट उनका कुछ मूल्य है ।” बाह्य उत्तेजना के अम्ाव में अनुभूति 


का आवेश कंल्यना का ही फल है--- मा 
>कल्पता में हैं कसकृती वेदना, 


अश्रु मे जोता , सिसकता गात है ।--पन्‍्त 
पस्त ते वियोगी को पहला कवि भाना है ! सिसकते गान के मूल में अभ्रु है मौर उन अश्रु भो 
की जन्मदातू बेदना कल्पना के हो आवेश का कारण है। कल्पना की अतिशयता ही. बच्चन! में 


सपता बन कर आती है-* 
स्वप्नो ने ही मुझकों लृटा, 


स्वप्चों का, है।, मोह न छूटा, 
भरे तीड़-तयन में जाओ, कर लो, प्रेयसि, रैन-बसेरा ।--निशा-मिर्म॑त्रण' 
करपना को वव्योम-कुंओं की परो? स्वीकार करने वाले कब्रियों के प्रति विद्रोह की भावता 
जगी अत्यधिक वस्तुवादी मोह के कारण । छायायुगीच काव्य-साहित्य में कल्पना का प्राचुय देख 
आज का वस्तुवादी कवि कहपला के ति'स्कार का संक्रल्प लेकर चला | किस्तु ऐसा बहू कर कहाँ 
सका और 'दिनकर' को लिखना पड्ा--- 
व्योम-कुजों की परी, अबि कस्पनें, 
भुम्ि को निज स्वर्ग पर लतचा नहीं, 
उड़ न संकते हम तुम्हारे स्वप्न तक 
शक्ति है तो फिर बसा अलका यहीं । 
इस तरह से कल्पता के महत्व को ग्राय: सभी कवियों ने स्वीकार किया है। डॉ० राम- 
खेलावन पाण्डेय के शब्दों में कहा जा सकता है कि “उसके स्पश में तुतनता, भावोद्वेक और 
चमत्कार-वैचित्य है। इस प्रकार वह केवल आाकृष्ट ही नहीं करती, बल्कि मानसिक प्रत्यक्षीकरण 
हारा आधार भी उपस्थित करती है) वह घटनाओं के संघटन और रूपान्तरकरण द्वारा अनुश्चुत्ति 
के उपयुक्त वातावरण तैयार करती है और साधारण से साधारण घटताओं को उन्नेग्रत हारा 
सजगतला बार सजीवता देती हैं। कटपना अलक्ष्य को लक्ष्य, असूर्त को घूर्ते ही नहीं बनाती, बिक 
मादवीय रागात्मिका वृत्ति, आ्क्षा भर वासना के उद्यत्त चित्र उपस्यित करती है जिम्नमें कथा 
की चेतत-धारा और सीन्दर्यन्बोध का आग्रह है । ८ 
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अम्बाला शह्‌र--१६१४०० ३ 
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अर्थविज्ञान का इतिहास विचित्त ढंग से उलझा और जटिल है, क्योंकि इसके साथ विधिध' 
क्षैज्ों का अध्ययन सम्बद्ध है--तथापि ऐसा कहना भी झांतिपूर्णं कथम होगा कि यह आधुनिक 
भाषाविदों के लिए आज भी खोज का विषय बना हुआ है । 
लिश्चय ही, आनेवाला कल यंत्रमानवों का होगा और यंत्रमानवों के आदेश समाज में 
भाषा का काम केवल एक होगा--अर्जित ज्ञान की सूचना देना; परन्तु, ठीक यही स्थिति मसुष्य- 
समाज पर घटित नहीं होती । व्यक्ति-व्यक्ति अथवा सभूह-समूह के बीच सभी सभी तरह के इन्द्र 
अथवा दबाव उठते रहते हैं भर भाषा पारस्परिक क्रिया के रूप में एक प्रमुख कार्य सम्पन्न करती 
रहती है। तटत्य सूचनात्मक कार्य के अलावा भाषा का महत्वपूर्ण काम है- अभिव्यंजना । लिखने या 
बोलनेवाले की भाववाओं, मनोवृत्तियों को भाषा अभिव्यक्ति देती है। इसके सर्वोत्तम उदाहरण 
शपथ या उद्यार के शब्द हैं। भाषा के सूचनात्मक स्तर पर अवधारणात्मक अर्थ अत्यन्त महत्वपूर्ण 
होते हैं, किग्तु व्यंजना के स्तर पर भावात्मक अर्थ महत्त्वपूर्ण होते है। भाषा का तीसरा काम 
आदेशात्मक होता है जिसके द्वारा हम दूसरे के व्यवहार तथा मवोवृत्तियों को प्रभावित करते हैं । 
आदेश या अनुनय, इसके स्पष्ट उदाहरण हैं। काव्यात्मक भाषा-प्रयोग को भाषा के भावात्मक कार्य 
के निमित्त माना जाता है, लेकिन इसके लिये एक पृथक सौन्दर्यपरक कार्य कोटि का निर्धारण अधिक 
उपयुक्त होगा । सौन्दयंपरक कार्य अवधारणात्मक तथा भावात्मक, दोनों अर्थस्त॒रों के प्वाथ जुड़ा होता 
है, परल्तु काव्य के सन्दर्भ में अर्थ का सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण बिन्दु होता है--भाषा का “सब तरह से 
सम्प्रेषणीय होना; सम्प्रेषपीयता के सभी संभव रास्तों, अर्थ के सभी स्तरों के प्रयोग के निमित्त' 
एकदम खूला होना; क्योंकि, सम्प्रेषणीयता के स्तर पर कवि तथा पाठक, दोनों ही अर्थ को उच्चतम 
सक्ष्मग्राहिता-स्थिति तक पहुँचे हुए होते हैं । 
मानवीय व्यवहार के जदिल परिवेश भें आज केवल यह कहने या जानने से हमारा काम 
नहीं चल सकता कि अर्थ 'वस्तु और नाम के बीच का सम्बन्ध! है या 'भाषा का प्रयोग! है । 
इसलिये बाज यह आवश्यक हो उठा है कि शोध एवं अजित ज्ञान द्वारा आज तक की उपलब्ध 
सामग्री के सहारे हम अर्थ के विभिन्‍न स्तरों की देखने-समझने का प्रयत्त करें । 
व्यापक रूप से, भाषा-मराध्यम से जो अभिव्यक्त होता है, उनको मिम्नलिखित स्थ॒रों पर 
विभाजित किया जा सकता है; यथा--अवधारणात्मक अर्थ, गुणार्थक अथे, शैलीगत अर्थ, भावाध्मक 
अर्थ, विमश्क अर्थ, विन्यस्त अर्थ, विषयक अर्थ | 
अवधारमात्मक अर्थ--भाषा-सम्प्रेषणीयता की दृष्टि से अवधारणात्मक श्रथे को केन्द्रीय 
उपकरण के रूप में ग्रहण किया जाता है, क्योंकि भाषा-कार्य-व्यापार का यहू अनिवायंतः एक अभिश्िछिस्त 
अंग होता है, जबकि अन्य अ्थ॑स्तरों की स्थिति ऐसी नहीं होती । इसका प्रमुख कारण यह है 
कि वाक्यीय तथा ध्यनिग्रामीय स्तर पर इस अर्थस्तर की समानता की परीक्षा की जा सकती है । 
उदाहरण के लिए, एक भाषाशास्प्री दो प्रतिमानों-श्यतिरेकी तथा संघटक गठन के सिद्धान्त के 
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सकता है | ध्वनि-प्रक्रियात्मक वर्गीकरण में व्यतिरेकी विशेषताएँ जिस तरह 
सी तरह भाषा-मठन में अवधारणा त्मक अर्थ । 


औरत ज|ू के भौद, न॑- आदसी, - पुरुष, 

बालक जन नै पुरुष, न॑+ आदमी, - पुरुष. 
ह, दूसरे सिद्धान्त संघटक गठन को भाषाशास्त्वरीय इकाइयों में निहित छोटी- 
रूप में रक्‍्खा जा सकता है | यथा --- 


व्यक्ति) (रंक) (नहीं) (होता) 


वाक्य 
उद्देश्य विधेय 


निश्चयवाचक्‌ संज्ञा 
(कोई) (व्यक्ति) 
पूरक क्रिया 
(होता) 
संज्ञा मसिश्चयवाचक 
(रंक). नहीं) 
वाक्यीय गठन के महत्व और उसकी उपयोगिता को बहुत पहले समझ लिया 
झल ही से यह भी माना जाने लगा है कि प्रकुततः भाषा में धाक्यीय गठन के 
का भी निजी संघटक गठन होता है। निम्नलिखित रूप में भाषा-सामथ्यं को 
प्र से समझा जा सकता है-- 





| कप _ श्रोत्ता 

। की ल्‍ ध्वनि प्रक्रिया ८ || 
प्प हि पक | वहन मर कस दवा 
कि | ख््र वोक्य । व 
गाय “ना मनननस नल नन असम +9भ5 "पतन तमतरत ललित पु 
0 कपल कक... 
वक्ता । गे अभ्र हि 


कि किसी शाक्य के विश्लेषण के लिए हमें ध्वनि-प्रक्रियात्मक , वाव्यीय तथा 

हें को स्थिर करना पड़ता है। साथ-साथ, हमें इन मिरूपणों के विभिन्न स्तरों 
र करना होता है । अवधारणात्मक अर्थ का लक्ष्य किसी वाक्य की व्याख्या मे 
+रूपण होता है जिसे अर्थात्सक्त मिख्पण माना जा सकता है। सम्भावित अर्थों के 
ते तुलना करें, तो हम देखेंगे कि यह ध्वनि-प्क्रिघात्मक तथा वाक्यीय निरूपणो 
जिसकी हमें खोज थी; यथा--क्रूटनिर्माण की दिशा : ग---खं---क तथा कू४« 
शा: क--ख--ग । इस प्रकार, वाक्य के इत तीनों स्प॒रों की दिशा समान 
यह सिद्ध होता है कि भाषाशान करे लिए अवधारणात्मक अर्धस्तर अत्यन्त 
है और ग्रह भाषा का एक महत्त्वपूर्ण उपकरण है । इसके बिना भाषा को 
प ्या छा सकता | निश्चय ही अयक्मरणातमक अध॑स्तर जितता आदमी को भाषा 
है, कुतभा ज्र्ष के जत्म स्तर नहीं इतम पाते । 


ड 
जाट 
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गुणावश अ्धै--गुवार्थक अर्थ अवधारणात्मक अस्तर्वस्तु के साथ-साथ कप पर पे यह के 
साथ सम्बद्ध होता है जिसमें अभिव्यक्तिगत संकेत निहित होते हैं | अधिकांशत: प्रेषण-बीध गृणार्थक 
अर्य के श्वाथ अविव्याप्त होता है । उदाहरणा्थे, भौरत' शब्द अवधारणात्मक स्वर पर तीन लक्षणों 
की परिप्रषित करता है (+ मनुष्य, -औढ़, --पुरुष) और यही तीन लक्षण इस शब्द के व्यवहार 
के लिए मान स्थिर करते हैं। वास्तविक जगत मे ये ही व्यतिरेकी लक्षण औरत शब्द के गुण 
प्रकट करते हैं, परन्तु यही शब्द अवकारी के आधार फ्र उपयुक्त विशिष्ट गुणो की तुलना में कह्टी 
अधिक गुणों के साथ जुड़ा होता है। जैवी विशेषताओं ('द्विपाद', बच्चादावी आदि) के अत्तिरिवत 
सनोवैज्ञानिक तथा सामाजिक गुणधर्म तथा नारीत्व के सहधर्भमी गुण (बोलने की क्षमता, प्राकशान, 
बाड़ी, ब्लाउज, स्कटे वस्लादि) आदि के साथ यह शब्द समन्वित होता है। दूसरी भोौर, इनसे 
अलग, व्यक्ति था समूह या एक पूरे समाज के दृष्टिकोण के अनुरूप गुंणार्थक्र अर्थ 'अनुमानात्मक 
गुणधर्म' से भी सप्तन्वित होता है; जैसे--पूराने समय में 'औरत' शब्द 'कसजीर', “अश्रुसिवत्', 
आावप्रधान', अवौद्धिक' बादि विशेषजों से विभूषित था, परन्तु ज्राज वैध्वा या उस रूप में औरत 
शब्द स्वीकार्य नहीं हो सकता । इसी तरह नीलस्ट्रांग के चाँद पर पहुँचने के यहुले और उसके बाद 
“चाँद शब्द के गुणार्थक अर्थवोध में भारी अन्दर पड़ गया । 

असल में, गुभार्थक् अर्थ देश, काच और पात्र सापेक्ष होता है। गूणार्थक अर्थ भाषा के 
आानुषभिक्ष होते हैं, भाषा की अन्तवेस्तु नहीं, जैसा कि अवधारणात्मक अर्थ के साथ हुस पाते हैं | 
गुणायेक अर्थ भाषा के सुस्पष्ट अंग मही होते, बल्कि ये संप्रेषणीयता की अन्य प्रक्रियाओं के साध 
जुड़े होते हैं । इसीलिये, (शिशु का मुणार्थक्र अर्थ 'रोते हुए शिशु” के चिंत्र के माध्यम से अधिक 
स्पष्ट रूप मे अभिव्यक्त किया जा पहता है। आज भाषागत तथा दुश्यभ्त सुणा्क अर्थ की 
अंतिव्याप्ति विज्ञापनों में खास तौर पर देखने को मिलती है। इस अ्रकार, अवध्यारणासफह शशा 
गुपार्क बर्थ का भेद भाया तथा वास्तविक जगत्‌ के बीच की विभाजक रेखा को लेकर होता है 

व्यक्ति-चेतना इंस्क्ृति, इतिहास तथा वैयक्तिक अनुभव के अनुरूप बनती-बिगड़ती रहती 
है। अत्तएव, गृणा्भेक अर्थ अपेक्षाकृत परिध्ीय एवं अस्थिर होता है। इसके विपरीत, अधंविज्ञननी 
आज यह मानते तगे हैं कि सभी झ्ाषाओं में एक ही बकध्रारणात्मक ग्रठम होता है हो मानव- 
अस्ति्क का सार्वशौमिक गृणधर्म है! प्रमाण रूप में, यह कहा जा सकता है कि एक विशेष भाषा 
के बोलनेवाले सभी लोग हु-ब.हू उसो भाषा का व्यवहार करते हैं और उन सभी वक्‍ताओं का 
अवधारणात्मक गठद लयभग समान होता है, अन्यथा एक भाषा से उमके बीच की सम्प्रेषणीयत्ता 
कायम कैसे रह पाती ? 

परिणामता कह अभ्राणित होता है कि अवधारणात्मक अत्तर्वेस्तु स्वेछाधीन नहीं, प्रश्युत 
यह निश्चित तथर सीशाबद होती है, जबकि गुणायंक्र अर्थ मब्यवर्जी होता है। जीवन और जगत्‌ 
के सम्बन्ध में जिस तरह हसतरी धारणाएँ, हमारे विश्वास खुने/तरल होते हैँ, उश्ती तरह शुणा्थक 
अ्थे खुले|तरल होते हैं / किसी प्रकार का बात्मपरक ज्ञान गुणार्थक अथे को दया आयाम है सकता 
है इसके विपरीत, किश्ती शब्द या वाक्य का अवधारणात्मक अर्थ सीमित प्रतोकों में ही भभिय्यकत 
किया जा सडता है । 

शेल्येश्त अबे-.सम्प्रेषणीयता परिस्थिति-सापेक्ष होती है। भाषा के थे टुकड़े, जो सामाजिक 
पस्स्थिलियों से उद्भूल होते हैं तथा उन पर माशित होते है, शैलींगत अथे कहुणाते हैं । जब हुँगे 
भाका में व्याप्त प्रयोगपत विभिन्‍न स्तरों/भायामों कर अध्ययन करते हैं तथी हशे शैसीनत अं को 


मंस्कु पृ मर्थचत स्तर भेव श्र 


पकड़ पाते हैं | प्रयोक्ता के भौगोलिक एवं सामाजिक मूल के आधार पर कतिफ्य शब्दों को हम 
बोली' मानते हैं । वास्तव में, भाषा की कुछ विशेषताएँ वक्ता तथा श्रोता के सामाजिक पक्ष को 
उदुघाटित करती हैं, और हम भाषा के उन्हीं विशेष प्रयोगों को बोलचाल, परिचित, गैवार, 
प्रिनिग्ठित भादि रूपों मे अभिद्धित करते हैं। 
क्रिस्टल, डी० तथा डेवी, डी. (इस्चेस्टिगेटिय इंगलिश स्टाइल, लंदस, जांगगैन) ने शैली के 
विभिन्‍न आयाभों को निम्नलिखित रूप में रकखा है--- 
कू--अपैक्षाकृत गैलीगत स्थायी विशेषताएँ 
थ्‌. वैवक्तिकता (यथा, शुक्ल जी या अज्ञेय या रेणु की भाषा आदि) 
२, बोज़ी [किस्ती क्षौग्रोलिक लेत्र या किसी सामाजिक वर्ग की भाषा आदि) 
३, काल (यथा, १८वीं या २०वीं शत्ती की भाषा आदि] 
ख--प्रवच्तत/निबन्ध 
१. साध्यम' (भाषणनिघ्वन आदि) 
२- सहभागिता (ए्‌"ालाप, संजाए आदि) 
ग- अपेक्षाकृत गैलीगल अस्वा्यी विशेषताएँ 
4. कार्यक्षेत्र (कातूंव की भाषा, विज्ञान की भाषा, विज्ञापन की भाषा आदि) 
. स्थिति (विनम्र, लच्छोद्यर, गेंबारू आदि) 
३. रूपात्मकता (आलसोकपन्न, व्याध्यान, हास्य-विनोंद आदि) 
४. विलक्षणता [राजाजी, शिवपुजनजी, जैनेन्द्रजी की शैली आदि) 
ऊपर की सूची सर्वांगीण नहीं कही जा सकती, तथापि किसी भाषा के अस्तर्गत पाये जाने 
वाले पम्भाषित शैलीवत विभेदों के भीक्ष को बहू निर्देशित अवश्य करती है | हम विरले ही ऐसे 
शंब्द पाते हैं जिनके अवधारणात्मक तथा शैलीगत, दोनों ही भर्थ उपलब्ध दोते है। सम्भवत: 
इसीलिए, हमें यह सोचते जे लिए बाध्य होना होता है कि ब्रास्तव में, शब्दों के पर्याय नहीं होते । 
अगर ठीक-ठीक सम्प्रेषण सूज््य के सुकावले पर्याव का परीक्षण किया जाम तो उपयुक्त कथन की 
सत्यता का अस्वीकार सम्भव नहीं । इसके बावजूद, हम अवधारणात्मक अर्थ के समकक्ष एयॉयों का 
प्रयोग करते हैं । इन्हीं पर्याशों के प्रयोग के आधार पर चंचल गैलीगत व्यंजनाओं की तुलना की जा 


सकती है । बथा--- हि ) 
क. मार्जार (काव्यात्मक), बिल्ली (सामान्‍य), सायावी (व्यंस्यात्मक), म्थों-स्यों (उप्रभाषा), 


स्थार्क (शिक्लु भाषा) । 
ख. आवास (अत्यंत भौपचारिक, आफिशियल), जिवास (औपचारिक), सिक्रेतन, निवेश 
[काय्यात्मंक), भकान, घर [सामान्य], ढेर, ठिकाना (बोली) | 
गे, प्रक्षेपण (साहित्यिक), पेंडला (सामान्य), लुशाना (व्यंग्यात्मक), बह्माना (अपप्राषा)। 
घ. अल्प (औपचारिक), थोड़ा [(ब्ोलचाल), ह॒स्व (व्यग्यात्मक), क्षुद्र (अपभाषा), 


उत्नीस (बोली) । 
चस्ी प्रकार पर्यायदाबी शपिव्यक्तियों के बीच सीमारेखा खींचने के लिए शैली की स्थिति 


के आयाम विज्ञेष कूप में महत्वपूर्ण होते हैं । तीचे दिए गए पूरे वाक्य में वाक्य तथा शब्द, द्वोनों 
ईैवरों पर स्थितिभेद लक्षित्‌ किया जा सकता है-- 
१. पुलिस की शाँसा-पदटी देकर वें सामान के साथ तो दो ग्यारह हो गए ! 
- २. पुलिस को प्रीक्षा देकर वे सामान लेकर भाग यश । ' 
हि 


दा 


(६ 
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बाकम (१) अपराध के बाद मपराधियों की र्चों करते ट्वुए बातचीत के रूप में कहा जा 
सकता हैं; वाक्य (२) का प्रयोग कोई पदाधिकारी अपनी रियोर्ट के सिलसिले में कर सकता है । थे 
दोतों ही वाक्य एक तथ्य की अभिव्यक्ति के प्रयत्न है और अवधारणात्मक अर्थस्तर पर इनफी 
समानता लक्षित की जा सकती है। 


निष्कर्ष वह है कि यदि भाषागत प्रिश्यितियों को थोड़ा और व्यापक सन्दर्भ दिया जाये 
तो हम पायेंगे कि भाषा प्रयोक्‍्ता के वैयक्तिक राग-द्वेष, उसकी भावनाओं से सम्पृक्त हीती है जिसका 
मुख्य लक्ष्य श्रोता|।वाठक होता है । अतएुव, भावात्मक अर्थ सामान्यतया प्रयुक्त शब्द के भवधार- 
णात्मक या सुणार्थक अन्तर्वस्तु के माध्यम से अभिव्यक्त किये जाते है। यथ[--- 

“महामूर्ख हो, तुमसे कोई आशा नहीं । 

इसी तथ्य को अपेक्षाकृत अधिक अप्रत्यक्ष ढंग से भी कहा जा सकेता है--- 

/बर्दि बुद्धि का उपयोग किया जाय तो आशा हाथ से कभी नहीं छठे । या, 

गप्तोच-समझकर काम करने से निराशा पाठ नहीं फटक्ती |! 


यहाँ यह भी जोड़ देना उपयुक्त होगा कि बहुत कुछ बोलनेवाले पर, उसके उच्चारण तथा 
उसके उच्चार-स्वर पर निर्भर करता है। स्वर या उच्चार ढंग से पहला दावय स्नेहोद्आर भी 
हो सकता है अथवा खोज की चरम सीमा मे भी बदल सकता है। इसी तरह दूसरा बावय गति 
उपदेशात्मक हो सकता है तो वही वाक्य काटने वाला व्यग्य भी बन सकता है भौर तीसरा मात्र 
एक हल्का-फुल्का वक्तव्य बनकर भी रहू सकता है । 


भावात्मक अर्थ छुख्यतया पराशक्षम्रिक होता है; क्योकि, भावनाओं की अशिव्यत्ति के लिए 
अर्थे के बन्य स्तरों--अवधा रणात्मक, गुणार्थक या शैलीगत भर्थों का सहारा लेता पडता है | गैली 
के माध्यम से आवेगात्मक अभिव्यक्तियाँ अधिक प्रखर हो पाती हैं। प्रदाहरणार्थे, अंप्रसन्‍्तता था 
क्रोध की अभिव्यक्ति के लिए 'इक्ष” शब्द का व्यवहार, अथवा प्रसन्‍्तता या मंत्रीभाव के लिए कोमल 
जब्दों का व्यवहार । [तथापि हमे स्मरण रखता चाहिए कि भाषा में कुछ ऐसे तत्व विद्यमान होते 
हैं जिनका मुख्य काम आधवेगों की अभिव्यक्ति होता है, जैसे--हाय, ओह, आह, अरे आदि | और 
इनके प्रयोग में अर्थ की किसी अन्य कोडि का सहारा नहीं लेवा पड़ता ।) 


विभरशक अर्थ--अवधा रणात्मक अर्थ के जब बहुविध रूप प्रकट होते हैं तथा शब्द जब एफ 
भावबोध के साथ दुसरे-दूसरे भावबोधों के साथ जुड़ जाता है, तब उसे बिमर्शेंक अर्थ कहा जाता' 
है। अत्यधिक परिचय, निकठता, आवृत्ति अथवा संसमे, साहचर्थं के कारण शब्दों के साथ अन्य 
भाववोध प्रमुख हो उठते हैं और उनके चालु भावबोध घिस-पिट जाते है । ऐसी हो परिस्थिति में 
विमज्ञक अर्थ भाषा के शाब्दिक स्तर पर अच्तर्सम्बन्ध स्थापित करते है । 


काव्यबैत विभर्शक बर्थ के लिए सर्वाधिक अनुकूत पड़ता है! काव्यक्षेत्र में, इस कोटि के 


अर्ध के लिए परिस्थितियाँ मिमित होती हैं। कारण कि कविता भाषा के उच्चतम सुक्षग्राहिता 
की माँग करती है। यधा--- 


ओ मेरे देवदार अज्लोक/मेरे होठ/मिरे हाथ|मेरी बखिं/भौर तू *+**** “११११० १११९**-[अअशेय) 


यहाँ लक्ष्य करमे की बात यह है कि 'देवदार लशोक' शब्द वृक्ष का आवबोध तो जागुत कशता 


82 उससे अधिक कवि के एकान्त ओर उसको तिःसंगता के भावदोध को वह जागुत 
कह हे ; 


अखू १ अधंगल ध्सर-मेद श्र 


इसी प्रकार भाषा के शाब्दिक हतर पर भसनुष्य-्भाव में बदलाव के कारण झावात्मक 
परिवर्तन हुआ करते हैं तथा शब्दों के साथ अच्य भावबोध जुड़ जाया करते हैं। कभी 'नेता' शब्द 
मानव-मूल्यों के साथ सम्पुक्त था, अब नेता के साथ “भ्रष्ट व्यक्ति! का भावबोध जुड़ गया है। दूसरी 
तरह के उदाहरण दैं--तरजित अर्थों से सम्दद्ध कलिपय शब्द, यथा--सहवास, सम्भोग, आदि। 
इन शब्दों का निर्दोष भावों के सन्दर्भ में प्रयोग कठिन होता है, तथापि समय-समय पर ये वजित 
अर्थ भावात्मक संकेतों के साथ जुड़कर शब्दों को निर्दोष[निष्पाप बनाते रहते हैं । हिन्दी के सिद्ध 
साहित्य में इसके उदाहरण भरे पड़े हैं । 

विन्यच्त अथ--न्वातावरण ये उत्पन्त अर्थ जो शब्दों के साथ सम्बद्ध ही संप्र्ग-प्रधान हो 
जाया करते हैं, वे विन्यस्त अर्थ कहलाते हैं । इदाहरण के लिए सुन्दर/मनोहारी/रोचक विशेषण 
लिए जा सकते हैं। इन तीनों के अथैस्तर लगभग समान हैं, परन्तु संज्ञागत प्रयोगों की व्याप्ति के 
आधार पर इनके भेद स्पष्ट हो जाते हैं। यथा -+- 


_ कविता 
; बच्चा जद्यात प्रसंग 
। 
सुर फूल मनोहारी 4 दृश्य रोचक 4 पुरुतक 
७ + चित्र जगत्‌ आदि | चलचित्न आदि 
| सगर 
(_ वधू आदि 


इस प्रकार, इन विज्लेषणों के विन्यस्त संसर्ग अलग-अलग है और इसलिये इनका प्रयोग 
भी अनग-अलग होता है, यद्यपि इन तीनों के बीच अर्थव्याप्ति भी सम्भव है । 

अर्ध-समानार्थी शब्द विस्यस्त अर्थ के दूसरे उदाहरण होते हैं। यथा--- 

के. बादमी बोलता है; कुल्ता भौकता है; बिल्ली भ्याऊँ-म्थाओँ करती है, आदि । 

ख. भय से प्रकष्वित होना; ठण्ड से घरथराना; क्रोध्त से काँपना, आदि ! 

ग. फूलों का भझूसना; पत्तों का हिलना; डालों का डोलना, आदि । 


इसी प्रकार गाय को 'सामी-पाती' दिया जाता है, उसे 'खाना-पीना' नहीं दिया जाता । 
अथवा, आदमी के बच्चे” की जगह कुत्ते, जिल्‍ली या गाय के बच्चे” का प्रयोग अवधारणात्मक 
अर्थस्तर पर बजित हो जाता है । इसलिए, हमें इनके बीच चुनाव करने की आवश्यकता पड़ती है । 
तात्पयें यह कि जब अर्थ के अन्य वर्गों की व्याख्या किसी एक प्र आरोपित नहीं होती, तभी विन्यस्त 
अथ की आवश्यकता पड़ती है ! अन्य स्तरों पर अर्थ-विस्तार सम्भव होता है। परन्तु विन्यस्त अ्थे 
तो किसी विशेष शब्द का विशिष्ट बुणधर्म होता है, इसलिये विन्यस्त अर्थ॑स्तर पर अथ॑-विस्तार 
क्रो सम्भावना कम हो जाती है । 

,.. संसर्गात्मक अर्थ ; एक संक्षिप्त पाश्थिविक शब्द--ऊपर के विवेचन में हमने लक्ष्य किया 
कि अवधा रणात्मक अर्थ की तुलना में शैलीगत, भावात्मक, विमशंक तथा विन्यस्त अर्थस्तर गुणा्थक 
अर्थेल्तर के अधिक समीप हैं, अपेक्षाकृत अधिक निकट हैं । ये सभी अर्थस्तर खुले, विस्तृत, मध्यवर्ती 
तथा व्याप्ति के निकष प्र व्याश्यायित होनेवाले हैं। ये किसी कठोर सीमारेला में बाँधे नहीं जा 
सकते | ब्रतएव, अर्थ के इन सभी स्तरों को एक संसर्गात्मक अर्थकोटि में रक्खा जा सकता है। 
इससे अभिव्यक्ति के विभिन्‍न स्तरों की व्याख्या-निमित्त कृतद्तिम आधार के आविष्कार से बचा 
जा सकेगा और अनुभवन्सापेक्ष सानतिक सम्बन्धों पर आधारित 'संसर्गात्मक सिद्धात्त' अधिक 
व्यावहारिक भी होगा । 


रद हिन्दुस्तानी भाष ४२ 


अवधा रणात्मक अर्थ पूर्वेधारणा के दुरश सानसिक गठन पर आश्रित होते हैं और इसीलिए, 
भाषा तथा भानव जाति के लिए ये विशेष महत्त्व के होते हैं । इसके चिपरीत, संस्र्भात्मक अर्थ 
अनभिनत अतिसूक्ष्म निर्मित्तों के साथ सम्ब७ होते हैं जिनका क्रमागत सध्ययन केवल आसम्न 
सांख्यिकीय तकनीक के सहारे ही सम्भव हो सकता है । इस दिशा में आसगुंड, सुच्री तथा टानेल० 
बाउम के प्रयत्त उल्लेख है। इन्होंने एक पद्धति विकसित की है जो इनकी पुस्तक अर्थ की भाप 
ईद मेजरमेंट आफ मीमिंग, १६४७) में उपस्थित की गई है। आसबुड तथा उनके सहयोगी लेखको 
ने इस पद्धति को 'अर्थवैज्ञानिक भेदीय पद्धति (दि सिमेस्टिक डिफरेन्शियल) की संज्ञा दी है। यह 
पद्धति सांडिपकीय मापविधि पर आधारित है ) 

इस अर्थविज्ञाबियों ते अर्थ-आलेखत के लिए बहुआयामी रुवर स्थिर किए है। वक्ता के 
आँकड़ो के भ्राप्रार पर सात बिन्दु सोपाल! में उनके निर्णय दजु किए जाते हैं। विशेषण-युय्म के 
वैषम्ध-प्रदर्शन द्वारा इन्होंने सोपान बताए हैं | उदाहुश्ण क॑ लिए, प्रसन्त-उदास; कठों र-मुलायम; 
विष्क्रिय-क्रियाणील जैदे विशेषण-युग्म लिये जा सकते हैं तथा हिन्दी भाषाबाषियों के प्रभाव सिम्त- 
लिखित रूप में अंकित क्रिए जा सकते है--- 


हे 
डे २ प्‌ है प्‌ र्‌ डे 
ब्च्छा ४ नाथणे आए ओजणण पक वचजनरत ॥ यडननत 5 बुरा, 
हि 
कठौर ४ नाथ आए अआणआ £ कफ अणने +-- मुलायम 
मै 
निष्किय. :* नन्‍न्‍ज कान आओ ६ अं न-े “+-“-- -“+- क्रियाशील 


ऊपर की सांख्यिकी को प्रमुख तोच आयाभों--मूल्याकन (अच्छा-बुरा); प्रभविष्णुता 
(कठोर-मुलायम); गतिविधि (निष्क्रिय-क्रियाशील)--में विभाजित किया जा सकता है । यहाँ यह 
उल्लेख्य है कि यह संक्षिप्त चित्रेश्षा' संसर्गात्मक अथे का आंशिक तथा आधुानिक विवरण हो 
प्रस्तुत करती है। इससे अधिक इसका महत्त्व नहीं । यह आशिक विवरण इसलिए भावा जाएगा 
कि इनका चुनाव अतन्त सम्धावित सोपानों के बीच कतिप्य स्ोगातों तक ही सीमित है। इसी के 
साथ इस विवरण को आनुपानिक इसलिए मानेंगे कि ये सांख्यिकीय नमूने सात बिन्दु-ोपान अर्थ दे 
अविछिन्त अवाहु को सात खष्डों में काठकर भी विश्वेदीकरण कर सकते में असमर्थ हैं। वास्तव में, 
यह पद्धति लगभग सात मुख्य रंगों के विभिन्‍तर प्रतिबिम्धों को काटने के समान है ! 

जो भी हो, अपनी सीमाओं के बावजुद यह अर्थविभेदक पद्धति महत्त्वपूर्ण मानी जाएगी । 
कम से कम इससे हम इस निष्कर्ष पर जरूर पहुँचते हैं कि अपेक्षाकृत ऐसे ही असंवेदनशील 
उपकरण के सहारे 'संसर्थात्पक अर्थ' का क्रमिक अध्ययन सम्मव हो सकेगा । दूसरी बात यह भी 
ध्यातव्य हैं कि अथं-विभेदीकरण की यह पद्षति मनोवैज्ञानिक क्षे्ष में अत्यन्त प्रपयोगी सिद्ध 
हो सकेगी । 

अन्तत:, उन: यह दुहरावा आवश्यक है कि वास्तव से, अवधारणात्मक अर्थ भाषा के 
सामान्य बठन का महत्त्ववूर्ण अंश होता है, उस भाषा-विशेष के बोलनेवाले सभाण के संहुभोग का 


प्रतिफल होता है तथा संसर्यात्मक अर्थ व्यक्ति-अनुभवाश्रित होने के कारण विविध इ्ोता हैं, 
अस्थायी होता है तथा प्रायः घदता-बढ़ता रहता है । 

















अब १ झ्र्थमत स्सर-मेद जि 


विषयक अर्थ--नेखक था वक्ता जब किसी सन्देश पर बल था आज्ञा देने के लिए, अंयबा 
जसे प्रकाशित करने के लिये अभिव्यक्त कम्ता है, तो समे विषयक अर्थस्तर पर स्खता चाहिए | 
प्राय” ऐसा देखने में जाता है हि कर्मप्रधात और कतू वाच्य बरक्‍यों के अर्थ में भेद होता है, यद्यपि 
दोनों की क्षबंधा रणात्मक अस्तर्वेस्तु एक छ्लोती है । यथा -- 
4. श्रीप्रसाद से प्रथम पुरस्कार प्रदान किया । 
२. प्रथम पुरस्कार श्रीप्रसाद द्वारा प्रदान किया गया । 
निश्चय ही, इन' दोनों वाक्यों के सम्प्रेषणीय मूल्यों के प्रसंग में अन्तर है। कतू वांच्य 
वाबय एक स्पष्ठ प्रश्न का उत्तर देता है, 'ओीप्रसाद ते क्‍या प्रदान किया ? जबकि क्म- 
प्रधान वाक्य एक दूसरे प्रश्त का उत्तर देता है, किसने प्रथम पुरस्कार प्रदाव किया ? लतात्पयय यहू 
कि यद्यपि इन दोनों वाक्यों को वास्तवित़ता एक है, या बह मानना असम्धव है कि वाक्य १ की 
सूचना वाक्य ४ की अपेक्षा अधिक ठीक है (अथवा अक्रमात्‌), तथापि वाक्य फ की तुलना में 
वाक्य १ में यह घ्वनित हो जाता है कि श्रोता समझ रहा है कि श्रीप्रसाद कौन हैं। 
विषयक थे मुख्यतः व्याकरणिक गठनो के विकल्प के बीच चुनाव होते है। यथा-- 
३. प्रकोष्ठ में एक व्यक्ति प्रतीक्षा कर रहा है । 
| ४. एक व्यक्ति है जो प्रकोष्ठ ४ प्रतीक्षा कर रहा है । 
५. वे गलियारे के अन्त तक गये । 
| ६, गलियारे के अन्त' तक वे गये । 


७. में अमूल मक्खन पसन्द करता हूँ । 
। ८. अमुल मवंखन ही मैं पत्तन्द करता हूँ । 
4 बहें अमूल मक्छन है जिसे मैं पद्नन्द करता हूँ । 


| १०. मेरे भाई की कलकते में सबसे बड़ी जूट मिल है । 
११. कलकते में सबसे बड़ी जूट मिल मेरे भाई की है । 


इसके अतिरिक्त अन्‍य स्थितियों में व्याकरशणिक गठन के बदले स्वर शैली दथा बलाघात 

पर वाक्‍्यों में निहित सूचनारयें आश्वित होती हैं। यथा--- 
4२, जम॑नी के घर-घर में दिजली-चुल्हा व्यवहार होता है । 

| १३. चूल्हा जो जमंती के धर-चर में व्यवहार में आता है, बह बिजली का होता है । 

यहाँ लक्ष्य किया भा सकता है नि वाक्य संख्या १२ में 'बिजली शब्द पर व्यतिरेकी बल 
दिया गया है, जब कि वाक्य संख्या १३ में इस शब्द पर बल देकर उसमें तिहित नयी सुचना पर 
ध्यान केन्द्रित किया गया है जिसे हम जानते हैं (कि जमंती के घर-घर में बिजली-चुल्हा! का 
ध्यवहार होता है) । इसी तरह अन्य प्रकार के वाक्य-गठनों द्वारा इस सूचना को अभिव्यक्त किया 
जा सकता है | यहाँ ध्याव देने की दो बातें हैं--- 

(क) यद्यपि बड़े कोण्ठकों में घेरे गये वाकयों का अर्थ समान है, तथापि उनके सम्प्रेषण- 
मूल्यों में भेद है; 

खि) एक ही प्रसंग में इतका प्रयोग समाच रूप से उपयुक्त नहीं ठहरेया । 

अभिप्रेत तथा भाष्यायित अर्थ : एक स्पष्दीकरण---अभिप्रेत अर्थ से तात्पर्य है--अभिश्यंकत 
करने की गरज से वक्ता के दिमाग में सन्देश का गठन होना; तथा भ्राष्पायित अर्थ उसे कहेगे जो 
सुननेवालें के मस्तिष्क तक प्रभाव छूप में पहुंचता है । 

बथा पूरक दृष्टि से हम अर्थ को 'सम्प्रेषित प्रभाव के समकक्ष ग्रहण करते है और सम्प्रेषण 
का अर्च हीठा है 
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(क) ख्ोत से (ख) लक्ष्य तक सूचता का स्थानास्तरण । यहाँ तक तक दिया जा सकता 
है कि क्या सम्प्रेषणीयता तन्नी नहीं मानी जायेगी जब (क) स्रोत (अर्थात्‌, मानस-जगत्‌ में क्‍या 
था जिसे स्थानान्तरित क्या गया) अथवा (ख) लक्ष्य (अर्थात्‌, श्रोता के मस्तिष्क का प्रभाव- 
ग्रहण तक कितना और क्या स्थानान्तरित हो सका ) को भलीकज्ञाति जान लिया जाय ? यह तक 
अपनी जगह पर ठीक हो सकता है, किन्तु हमें यह बराबर स्मरण रखना होगो कि अध्ययन के 
इन पक्षों में एक भाषाविद्‌ की कोई रुवि नहीं हो सकती । कारण, सम्प्रेषणात्मक प्रक्निया सक ही 
किसी भाषाविद का रुचि-क्षेत्र सीमित होता है | इसप्रें उसकी कोई रुचि नहीं होती कि सम्प्रेषण 
का कितना उपयोग या अनुपयोग हुआ । उसकी रुचि भाषा के अ्थपक्ष में होती है जो (क) स्तोत 
(जत्कहनेवाले) तया (ख) लक्ष्य (सन्सुतनेवाले) के सानस में समान होती है। इस अध्ययन- 
क्रम में, विश्चय ही प्रसंगवश, भाषा के अस्य पक्षों के साथ-पाथ अस्पष्टता आ पड़ती है 
(उदाहरण के लिए, संसर्गात्मक अर्थ की विविधता) जिससे सम्प्रेषणीयता में बाधा उत्पन्न होती 
है । परन्तु, एक भाषाविद्‌ के लिये 'वक्‍ता का अर्थ! तथा 'श्रोता का अर्थ! समान होता है; वह इस 
दोनों के प्रति उदासीन रहकर तटस्थ भाव से भाषागत अथे तक अपने अध्ययन को सीमित रखता 
है । भाषागत' अध्ययन से परे समस्याएँ मनोवैज्ञानिक अथवा दाशंतिक की हो सकती हैं, भाषाविदृ 
की नहीं । भ्म्प्रेषण की तटस्थीक्ृत अन्तःसम्भावनाओं (कि कोई क्या कहना चाहता है और वास्तव 
में, वह क्‍या कह पाया) का ज्ञान भाषाविद्‌ का क्षेत्र तहीं होता । इसीलिए, प्रस्तुत अथैस्तरों की 
तालिका में अभिप्रेत तथा भाष्यायित अर्थ को सम्मिलित नहीं किया गया है । 


सो्माकन-समस्था--अथे के विभिन्न स्तरों के निर्धारण में इनके बीच की सीमांकन-समस्या 
बराबर बनी रहुती है। अवधारणात्मक तथा परिधीय कोटियों के अर्थ-निर्धारण के समय यहु 
समस्या विशेष रूप में उठ बड़ी होती है| अवधारणात्मक अर्थ को गुणा्थक्र अर्थ अथवा शैलीगत 
अथे से अलग करते समय इसका अनुभव किया जा चुका है। बथा-- 


१. उसने अपनी जेद में पैसे रख लिए । 
२. उसने अपनी जेब में पैसे डाल लिए । 


यहाँ लक्ष्य करने की बात यह है कि (१) तथा (२) का अवधारणात्मक स्तर समातार्थी 
है और इन दोनों वाक्यों का अन्तर शैलोगत है, तथापि (१) वाक्य नैमित्तिक है, जबकि (२) 
नव तटस्थ है । दुसरी बात यह भी कि अवधारणात्मक अन्तर के कारण ही शैलीगत अन्तर 


होता है; बैसे--वाक्‍्य (२) अपेक्षाकृत संक्षिप्त अथद्योतक है. तथा वाक्य (२) में असावधानी और 
जल्शबाजी है । 


वास्तव में, प्रायः सीमांकन की समस्या अथीयर्यायों के भेद के निर्णय को लेकर उठती है । 
कम-से-कम दो स्तरों पर अधंपर्याय भिन्न होते ही है । इसी तरह भावात्मक, अदधारणास्मक, 
शैज्लीगत, युजार्थक अन्तवेस्तुओं मे बराबर सीमा का अतिक्रमण होता रहता है । 


सारांश - यह मानना गन्नत होगा कि ज्ञाघा जो भी सम्प्रेषित करती है, उनके इतने ही 
स्तर होते हैं या हो सकते ह या कि अर्थ के स्वरों को आगे प्रस्तुत तालिका पूर्ण है, तथापि मर्थगत 
ये स्तर-भेद अत्यन्त महत्वपूर्ण ठहर्ते हैं। अतएव, इनकी एक चित्तरेखा प्रस्तुत की जाती है--- 





खबर्चेगत स्तर-मेद झट 


अथशत स्तर-भेद : एक तालिका 
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भाषा जो संकेत्तित करे, उसका सम्प्रेंषण 
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शक 

स्तातकीत्तर हिन्दी विभाग, 

भागलपुर विश्वविद्यालय, 
भाषज्ञपुर । 


कुसन 


रसानभति की सौन्दर्यशास्त्रोय समोक्षा 


डॉ० लक्ष्मणप्नसाद शर्मा 


पश्चिम्त में जिसे सौन्दर्य” कहते हैं, भारत में उसे ही “रस की संज्ञा से अधिह्ित किया बया 
है । आरम्भ मे आचाय॑ भरतयमुनि ने रस को ब्रास्वोच्य कहकर विषयनिष्ठ आना, कित्तु आगे 
चनकर परवर्ती विद्वानों मे अभिनवषुप्त भादि ने इसे विधसिनिष्ठ प्षिद्ध किया | इस तरहु रस 
अथवा रसातुझूति का ताह्विक विवेचन भारतीय काब्यशा्त्र में रस-प्रसंग के अन्तर्गत काब्यामुशृ्ति' 
के रूप में हुआ है | काव्य की यहु अनुभूति रहात्मक होती हैं और इस श्सात्मकता का स्वरूप 
आनंदात्मक है) अभिप्राय यह हैं कि काव्यानुभुति आनन्दममी है। इसी आवनंदमयता की हृष्टि मे 
सौन्दर्यानुभ्राति और रसानुभूति में बभेव मान्य जाता है ।* किन्तु प्रक्षा वहाँ खड़ा होता है जबकि 
कुछ विद्वान रस को भी आनंद मानने को तैयार त हों | डॉ० युरेक्‍्द्र बारलिंगे का विचार है--- 
“रस का अर्थ यदि आनंद है ! यह सत्य माता जाय तो रस के आठ, नौ अथवा बस प्रकार कैसे 
बन सकते हैं ? खूंगार, चीौर, कझुंण इत्यादि प्रकार का आनंद केसे हो सकता है? उसका तात्पये 
पह है कि एक ती रस का अ्थे आनंद वहीं है, अथवा रस का दात्यय केबल आनंद नही है ।”* 
डॉ० दार्रलगे के इस मत पर यदि विचार किया जाय तो इसे सर्वाश में स्वीकार नहीं 
किया जा सकता । कारण कि रस को आवंदरूरता के विरोध में उठने वाले सभी विकल्प था तो 
असिद्ध हो जाते हैं, या फिर वे भी प्रकारत्तर से आनंद का ही संकेत करते हैं ।* 
पण्डितराज जग्रस्‍्ताथ का कथन है कि रस की आनंदशपता के दो प्रमाण हुँ--एक, ये के 
ये वाबय--आत्मा रस-रूप है, रस को प्राप्त कर ही यह आनंद रुप होता है । और दूसरा सपपूर् 
सहुदय श्रमाज का प्रत्यक्ष अमुभव ।* मराठी के काव्यक्षात्रीय आलोचकों ने भी रस ही आंद- 
रूपता को बहुमत से स्वीकार किया है। काव्यालोबन में लिखा है--- काव्य से सहुदय का हृदथ- 
सागर उमड़ अप्ता है।इस उमड़ते हृदब-सागर में जब सहुदय तम्मय हो जाता हैँ तय उसकी 
तदाकार कृति में जो निहित आनंद है, उसे ही संस्कृत ग्रंथकारों ते रस कहा हैं ।/* अतः रस की 
आनंद ते मानते का कोई औवित्य अतीत नहीं होता । इसलिए आनंदरूपता की दृष्टि से स्सानुभुति 
और सौल्दर्यानुभूति में तात्विक समानता की स्वीकृति सर्वथा उचित ही है | उक्त सन्दर्भ में एक 
अश्य और सी विचारणीय है कि क्या रत, सौन्दर्य का पर्याय है ? डॉँ० लालवाप्रसाद सपना रच 
की सौन्दर्य का पर्याय मानने के पक्ष में तहीं हैं। उनका विचार है--. रस आन-न्‍्द की अनुभूति है, 
सौन्दर्य की नहीं । सौन्दर्य का गुण भावन्द देना है और रस आनन्द देता है, अतः रस भी सौस्दर्य 
है, यह तक उचित नहीं, क्योंकि आनन्दन्दान सोस्दर्य की ही नहीं, और भो बहुत-सी वस्तुओं की 
विशेषता है ।/“ इस हब्टि से रस को सौन्दर्य हा पर्याय मानना उचित नहीं । यही नहीं, इस 
ओर सौद्यें के संबंध को लेकर सीन्दर्यशास्र में अन्य कई यान्यताये प्रचलित हैं। डॉ के० प्ी० 
पाण्डेय है मत में रस॒सील्दर्यात्मक वस्तु को सुचित करता है । इसफा अर्थ अत्यन्त गश्शीर एवं 
शाह्रीय है, किन्तु शास्द्रीय अर्थ में भी इसका मूल अर्थ 'आस्वाद' ही ऐसी वस्तु हैं जी एम्ट्रियक 
में होकर सोत्दयत्मिक है । ड्रॉ० धुरेस्द्र बारलिये सौन्दर्य और रस को एक नही मानते । उनके 


क्षड्ध १ श्टानुभृति की सा ब्णशाज्षोप सलालः क्न्पृ 


शब्दों मे रस तो सी दय की प्रतिभा है, क्ौन्दय ही है; इसी झारण स्स सौर मौस्टर्य एक-दूसरे 
के पूरक हैं । और कला के लिये सौस्दर्य का व्येय मिधारित शरने क्षय रप-निजाल्द मे अाँखें नहीं 
झुंढी जा सकतीं !१० ॒ 

इसे अतीं एर छिलार करने थे सषध्द होगर दे कि उदय विद्वाशी 
शास्ज्वीय दृष्टि में शिचार क्रिया है | इंगीतिये डीड णण्डेश ये रप्त को दरतभुतति वी रख-विषयक 
अवधा रण” के अनुसार विपयनिष्ठ मानकर उसे सीस्दयरत्मक वस्तु कहा है तथा छों+ बार्रातये ते 
रुप को सौरदये ही प्रतिता कहतर वपती पौलिकता का परिचय दिया है । यहाँ सन्त ध्यातव्य है लि 
रत की अंधुनात्पक तटीक व्याख्या उसे विपधिभत भावकर ही स्वीकार्य हुई ५ । इस वष्दि से रस 
का बर्थ रपासुश्चति ही है। दोहों में अमेद है । दागों गुक हैँ। जबकि सौत्ट्य॑ पर सॉम्दर्यादुभूति 
के विषय में ऐसा गहीं है ) दोनों में भेद है। सीःढर्य वस्तु का पुत है कार इसके कारण सहुदय को 
हो आनन्द की अनुभूति टोती है. भहु बीलर्मानुभुति है । इस प्रकार योल्दर्य गहमनिष्द हुषए और 
गौन्श्यान्भृति विपयिलिप्ठ । जलः उस तो # झाध्ार ५९ रस को सीस्त्याश्टक वस्तु रथवा 
सौपिटय-अधिया कहते का कोई आदित्य एठीत सही होीए? । 

बच तो यह है कि सौन्दर्य, जिरकी! अर्चा फन्प्ों के व्यापक सब्द्भे में £ 7 9, क्ाकृति 
की कलाट्यकर्सा आती उल्का ऐल्श अतितायें गुण हू जो हुभारी इन्द्रियाँ को आकापत हो नहीं रास्ता, 
प्रत्युन पहु अमाता की समसद चतवा को झकझोर कर जे आनन्द की तनुशूति थी कराता है। 
बह आनरदानुभूति काव्यास्वाद में भी ब्राप्त होती है जिये ही भारतीय +सशास्त्र दी शब्दावली में 
“एरमातुशूति' कहा जया है ! इस आधार पर सॉन्दर्यी और रु में काय-छा गए सम्बन्ध आगया उचित 
प्रतीत होता है। सौख्दर्थभ आरण है और स्मानुमुति उत्तढा काये : सौन्दर्य रत हहीं है, अत्युत 
उसकी अनुभूति रखमगी है । अत; शल आनच्य है, किम्तु सौ्वर्ष का पर्वाय फ़िर थी नहीं । क्योंकि 
सफदर्य की सता वस्थुनिक: है, जबकि रस भावपत है, भावक्क नें भाव के विशात्त का धरम रूप 
हैं। उसकी अतुभूति आतब्दमभी होती है। कला-विवेवन के संदर्भ को मेकर सौन्‍्दर्यशास्त्रीय 
शब्दावली में इसे ही सोच्दर्यानिभूति कहते हैं । 

स्समास्तीय इृष्टि से रख मे स्वरूप एवं रहानुशुति शो अक्िता एवं उसकी सलोक्तिकता 
आदि का तार्विक विशेचन भारतीय पाहित्तआास्त में बड़ विश्तार ले शांध हुआ हैं। ध्ाचाय 
विश्वनाथ से रह के सवकूप प7: प्रकाश डग रते हुए कहा है जित्त में सतोगुण के उईछ की स्थिति 
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में विशिष्ट हप्का र्वाबू रहुदबभन अखलण्ड स्वग्रकाशानसद, चिस्मय, अस्य पक्षी £कार के जान से 
वितिम क्त, अल्यास्वादि संद्रोदर, थोकोत्तर उमत्कारब्राण रख का निज रुपहूसण से बमिलन्रतः आस्वादल 
करते है (१ इस परिभादा दे स्पष्द है कि (१) रस आस्वादन का विद्य है, अर्थात्‌ रस आस्वाद 
प आसित्त है। बहु आस्वाद पदार्थ जहीं है । (२) रस का आदिशाव सहोगुर्त » ब्रेक की स्थिति 
से होता है। इसका अभिप्नाय यह है कि रसातुशूति के क्षणों में सहृदय शब-हेय से विभुवत चित्त की 
बैशत अर्थात्‌ सतोप्रधाव स्थिति में ढोता मैं । (३) इस अखण्ड है «इस सबित रा आशय है कि एक 
वो रफ़ानुभूति में विधावादि की संयुक्त एवं सर्मजिल रूए --एकान्वित असुषुति होती है। दूसरे 
रसानुभाव में सरत्या का पूर्ण तस्मयी भाव होने के करण साज्ाथिद नहीं होता। (४) सश्षालुज्ृृत्ति 
अल्प आन एवं अनुभूति से रहित है ! इस स्थिति में सहृदय स्बधा अध्मजीय होता है। सवा, पर 
एवं हेशकान जादि के अन्यनों थे वह मुक्त होता है । इस तरह थी रसानुशति सिविध्य हीतीडैे। 
(५) रख, स्वप्रकाशानत्द एवं चित्मय है। इसका अर्थ है कि रस आह्य-चैतन्थ से शक्राशित हव्ण 
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आमस्दमयी चेतसा है । यह विस्मय है, अर्थात्‌ उसमें ऐन्द्रिक अनुभुति का अभाव रहता है। (६) यह 
लोचोत्तर चमत्कारप्राण है । देसका शप्तिप्राय है फि रसानुभृति अलौकिक है । कअलौकिकता से आशय 
अतिप्राकृतिक होते #९ नहों है, प्रस्युत अतीम्द्रिय $--अर्थात्‌ इन्द्रियों के द्वारा रख की अनुभूति नही 
की/भा सकतो है | (७) रस ब्रह्मास्वाद सहोदर हैं-- अर्थात्‌ ब्रह्मानन्द के समान है। वह चैतन्य आत्मा 
का विषय है, किए भो शुद्ध भान्मानन्द नडी है, क्योकि रख अस्थायी होता है और ब्रह्मानरद स्थात्री । 
आचार्य मम्मट का विवार है कि रस संकलप्रयोजन मौलिभृत एवं रसास्वाद आानस्दछूप है ।)५ 
अभिनवगुष्त के मत में व्सास्वाद एक शानम-व्यापार है, भोशनाइवाद की तरह रसता-व्यापार 
नही हल (१3 
इसके अतिरिक्त हिस्दी के त्रिह्ानों ने भी च्लानुभूति ने स्व पर बड़ी गंम्भीरता के साथ 
विचार किया है । उनमें रसानुभूति की आनम्दकपता एवं अलौकिकता को लेकर काफी विवाद है । 
आचार्य शुबल रस की अलौकिक मानने के पक्ष में नीं हैं। उनके ब्िचार में, “अलौकिकत्व का 
अश्विप्राय इस लोक से प्म्वन्ध ने रखने ताली कोई स्वर्शीय विभति संहीं । १० इसी विचार आूंखलाः 
में उन्‍होंने आगे चलकर लिखा है कि “रणानुमुति प्रत्यक्ष बास्तशिक अनुभूति से सर्वधा पृथक कोर 
अन्तवृषत्ति तहीं है, बहिक इसी का एद्यत और जवदात हूप है “१४ डॉ० तगेस्द्र स्मार्लुभृति को 
ते एन्द्रिय मानसिक अनुभुति मानते है और न बौद्धिक अनुशुति + उन्होंते इसे 'अभिवर्चनीय कहकर 
पाण्वात्य चिन्तकों की दृष्ठि में सौन्दर्य-शवगा $ झथ में स्वीकार किया है | १६ 
उक्त विद्वानों के विचारों का विवेबन ऊफमने से यह स्पष्ट होता है कि रसानुभूति एक्ठिय 
मानसिक अनुभूति नहीं है, पत्युत वह एक सूथ्म अनुभ्नति है, थो लोकोत्तर है और जिसे अतिवर्धनीय 
एवं अलौकिक कहा जाता है। जाचाये शुक्र के इऐ ही लौकिक जनुभूति का उद्ात्त एवं परिष्कृत 
रूप स्वीकार किया है। रसानृभूृति बौद्धिक अनुभूति भी नहीं है, बल्कि बहु एक आनन्दमर्यी विनक्षण 
प्रकार की अनुभूति है, जबकि सोच्चर्यानुभूति मे उक्त तत्त्वों का अभाष है | सोन्दर्यानुभ्वति क्षपेक्षाकृत 
एक स्थल अनुभूति है जिसमें एन्द्रियता की ग्रधावता रहुती हे । इन्हीं फारणी के भाधार पर कुछ 
विद्वानों ने सौह्दर्यानुभूति एवं रसावृभूति में अच्तर के प्रश्त को उठाया है | इस तन्दर्भ में डॉ० 
शमदहित सिश्थ लिखते है--«अम्यात्व कल!ओों की हमसे रसावुभूति नहीं, तत्कि सौस्वर्मातुभूसि 
होती है । सौन्दर्थानु भूति हमें मुख कर सकती है, पर उसका कोई स्थायी प्रभाव हमारे हृदय से 
नहीं होता, क्योंकि भाव-तन्‍्मयता को शक्षित उसमें नहीं होती ।१७ डाँ७ गणपतिचन्द्र भुप्त ने 
भी अन्य (काव्येतर) कलाओों के सन्दर्भ में रसानुभूति के स्वरूप पु विचार करते हुए कहा है-+- 
“लांदक के प्रदर्शन के समय उसके अंयरूप अधिनेतामण दोते हैं जिनमें रसानुभूति का अस्तित्व 
स्वीकार किया जा सकता है, किन्तु किसी काव्य-पुस्दक, पत्यट-निमित सूर्ति या चित्न-जैसे निर्शीय 
पदार्थ में रसनवुभूति का अस्तित्व किस प्रशार स्वीकार डिग्या जा सकता है ?”"५ जाहिर है कि 
झौन्दर्पानुभूति एवं ग्यामुभुत्ति में अन्तर शवतने के कारण है. 
(९) कलाओं से हमें रसानुश्ुत्ति ही बरी, तौन्दर्यानुभृति मिलती है । 
(२) सौदयनिभूति का प्रभाव अस्थायी होता है तथा उससें तस्मय करने की शक्ति का 
अभाद है| 
(३) कलाओं के उपकरण चिर्शीव हैं । 


परहँ उक्त कारणों के औवित्य पर विचार करना आवश्यक है, क्योंशि यदि सीन्‍्दर्यानुभूरि 








शरद १ रसरमुस्ति को समोक्षा शर्ते 


रसाचुप्तृति वहीं है तो फिर यह अ्रश्त भी स्वमावद्ध, ही सामने आता है कि कौत किसका पूर्वेदर्ती 
है, अर्थात्‌ सीन्दर्यानुभूति पहने होती है थ। रसानुशृति / 


जहाँ तक पहले कारण का सम्बन्ध है कि कलायों ये सौस्दर्गानृभूति प्राप्त होती है, 
रसानुभूति नहों--डचित नहीं है । इंत आधार पर दोलयों में अन्दर करता भाग्तीय काव्यशास्त्र के 
सन्दर्भ में सौन्दर्यानुभूति के स्वरूप को ते समझने का परिशाम है, दयोकि हपारे यहाँ रसशास्त्र के 
अध्तर्गत जिस रसानुभूति का विवेचन हआ है, पश्चिमी शोन्तर्शादुशृति के रूप में उसी का विवेचन 
करता है ।१? अत: यह अन्तर शब्द का है, कथ्य का नहीं सौन्दर्णवृर्धाति का अभाव अस्थायी होता 
है तथा उसमें तत्मय करने की भी शवित का अधन्ञाव है--यत्र तके भी ओऔचित्यपूर्ण प्रतीत नहीं 
होता । आवन्दातुभूति, अब चाहे वह कलाओं के सौन्दर्य के सारण हुई हो अथया काव्यास्वाद फे 
कारण-अस्थायी होती है । कलादुभूति के क्षणों में ऋला-दृष्टा कलाकृति येः साथ पूर्ण तावात्म्य 
स्थापित करता है। हादास्म्यौकरण की यहु स्थिति एसके लिये आननन्‍्दात्मक होती है, किल्तु जैसे 
हो प्रमाता का तादात्म्य-भाव कलाकृति मे हूठना है, पुन: वह अपनी सामान्ए स्थिप्ति' में पहुँच 
जाता है। काव्य के प्रसंग में रमानुभूति ही अवस्था में भी यही होता है। सहृदय तभी तक्ष 
आनन्दानुश्ुति करता हैं जब तक कि वह शाधारणीकरण को प्रक्रिया मे गुजर रहा होता है । अत 
रसासुभूति की स्थायी रूप में आवन्द प्रदाव ६ रसे बाली अनुभूति नहीं कहा जा सकता | डॉ० नशेस्ध 
का धिगर है कि रस “शुद्ध आत्यानस्द या ब्रह्म।वन्द नहीं हैँ, क्योंत्त (क, ब्रह्मानत्द स्थायी होता 
है, रप्त अस्थायी; (ख) नस भें लौकिक विधियों का सर्वधा तिरोझाव बहीं होता ।/*१ अत, 
काव्य अथवा कलाओ के सोन्दर्यात्मक प्रभाव के आाधःर पर सौन्दर्यानुभूति तथा रपतानुभूति में अन्तर 
मानने का कोई कारण प्रतीत नहीं होता | जहाँ तक सास्दर्यादुशृति में तन्मय करने की शक्ति के 
अभाव शा प्रश्त है, यह भी उचित नहीं है । कारण कि सहुदव व कला हष्ट। की अनन्‍दानुभूति 
का आधार तन्‍्मयता ही है| भतन्‍्मयत्ा की स्थिति में अानन्दात्मकता की परिकल्पता नहीं की' 
जा सकती । 

चूंकि सौन्दर्यानुभूति तत्वत: आनब्दमर्यी ही होती है, अतः उसमें तत्मयता के अभाव की 
शक्ति की धारणा को स्वीकार नहीं किया जा सकृता : इसीलिये स्टालनिज के विचार में सौरदर्या- 
नुभुति एक ऐसा अनुभव हैं जिसमें हम वस्तु को ग्रहयम करते हैं--उसका आनन्द लेते हैं, कोई 
प्रश्न वहीं पूछते, हम वस्तु के लिए वस्तु का आालियन करते हैं। निश्चय ही यह धालिगब चित्त 
द्वारा होता है। प्रश्व पूछता अतत्पयीक्रवन् की स्थिति में ही संभत है, परंतु सौन्दर्यानुभव में क्योंकि 
चित्त वस्तुमय हो जाता है, बुद्धि सौन्दर्याच्छादित हो जाती. है, अतः हम प्रश्न नहीं पूछते, वरनु 
वस्तु को सम्पूर्ण चेतना से ग्रहण करते हैं। इस स्थिति में आलोचना नहीं होती, चुनीती नहीं होती।॥ 
जब सौन्‍्दर्यात्मक अधिदचि अधिक सघन होती है, दुष्ट्रा स्वयं को वस्यु में विलयित कर देता है ॥१ ४ 
अस्तु, तत्मयता के आधार पर सौन्दर्यानुभूति और रसानुभृतति में जत्तर स्थापित करवा ओऔचित्यपूर्ण 
नही है ! 

अब रह जाता है काव्येतर कलाओं के सन्दर्भ में सिर्जीब पदार्थों में रसानुभृति के अस्तित्व 
का प्रश्न ? यहाँ यह ध्यातव्य है हि सौन्‍्दर्यानुभूति का संबंध छला-दष्टा अथवा सहृदय स्रामाविक 
से ही नहीं है, वरव्‌ कलाकार अथवा कवि से भी है । कवि कलाकार अपनी सौन्दर्यानुभूति को 
किसी कलाकृति के माध्यम से ही व्यक्त करता है कला-दृष्टा अथवा सहृदय इस कलानिबद्ध 
सौन्दर्य से तादास्म्योकरेंथ अथथा की प्रक्रिया के माध्यम पे कलानुभूति अपया 
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काञ्यानुभूति प्राप्त कर आनन्दित होता है। इस तरहु कब्ा-दष्ठा एवं तहुदय सामाजिक, दोनों ही 
माध्यम-सेद ये सौल्यातुध्वति अश्दा स्वानुशूृति में रस पाते है जीर दूसरा रमानुभूवि में सील्दर्या- 
स्वाद-हप शामन्द ही अनुभूति कारता ६ | कहुना व होगा कि वहू जस्तर शब्दावली का है, अभिप्राय 
का महीं ; 

अतः प्राव का के उ्क्णों [चाहे वे सजीब हों या डिर्जीव) में रत की सत्ता माचने का 
नहीं, प्रशत है अजा-दुष्टा हुदद मे रदावुभूति क सचार का उथवा सौल्दर्यन्सम्पेपण की अक्विषा 
का | एक दूसरी वात यह ४ी ; कि बाड़े दम रसतनुभुति को सौन्दर्यंशास्त्रीय अभ्निश्राय में कहें तो 
उसका (रस का) अर्थ दीगा-सहृझय में तादाक्त्यीकरण की प्रक्रिया से कलात्मक प्रभाव के रूप में 
हुई आनन्दानुभदि ! इस आनइरदतु तु का आध्रार स्हुदय ऊला-दृष्ढठा का अपना भाग ही हाता 
है जो रूला के उपकस्णों थे कर्मी ॥ के पोकति करे 5 जात्नकता के कारण उद्दीप्त होता है । इसीलिए 
हुरमन सात्व बजा को उच्च शक्ति भा फिन्नज काशग सीन्‍्टर्यानुमृति प्राप्त होतो है, चिश्वितसुपेण 
भावातुभूति की शक्ति मानते हैं; काव्यन्कण मे से जैसे ग्रब्द, वाक्य आदि कावे की अनुभूति को 
व्यक्त करने के उताइन हैं, ठीक बे: ही जव्पेदर कलाज मे गृति, रंग, तुलिका आदि कलाकार की 
अनुनूति को व्यक्त वे । छेपर्कएए हैं ! ४कि-कश”ऊार अपनी कल्पवा-आशक्ति के द्वारा इन्हें यथा- 
स्थान उपसोग थे साएर सं जत कार कावब्य-कताकृति में कलात्मक्ता, बाली सौन्दर्य अथवा 
प्रभावात्मकत्ता उत्तरत काठ हैं: यह प्रदावात्वकता (सौन्दर्य) हो सम्प्रेषित होकर सहुदय कजा- 
जि) का संचार हरती है । 

अब यहाँ एफ विकल्प हा उठता रब माविक है दि काव्यानुभृति  पन्‍्दर्भ से यो साधार णी- 
करण को प्रकिया द्वारा सहुत्य सामंजम जाव्यादि मे रपानूभृति आप्त कर लेता है, लेकिन 
काव्येतर कला्रों ने यहु कैद बमत होगा ब्योंदि वहाँ क्ाव्यअयुक्त उपकरण तो होते नहीं । 
पश्चिमी सीन्दर्वशास्ट्ष मे कलामकूत की अक्रिएा के संदर्भ में इस अक्ार क प्रस्ों दग उत्तर दिया 
गया है । बड़ा कझ। मो से अझ का जगदपयुश्धास की बलिया हे पम्बस्त्र में कई सिद्धास्त प्रतलित है 
जिनमें सावअवप्यावाद [इंपोशबजिज्य। पर्ष्काण सब्रीफ्रेशन), मानविक अच्तराल' (साइकिनल 
डिस्टाबस), आदि शिद्धान्त पहुश्च है| उन्हों में पे एम रदतुभति का सिद्धान्त भी है। इस सिद्धास्त 
की हमारे यहाँ के आाक्णीकाण के * द्र्त + काफी सशवता है ।*४ उसमें कल्ला-दृष्टा के क्रिया- 
ब्यायारों हें कलाकृति आदे के साथ विश्वश्सि होते का प्रतिगदा किया गया है। यह हिथिति भाव- 
तादात्म्य के कारण होती ह ! इससे कबा-दुष्ठा के भाज का कना-विषय के साथ तादात्म्य हो जाता 
है और इस तरह बह उन्क्यनिधुृतरि अप्य कर लेता हे; इस सोन्दर्यानुमुतति भे दृष्टा अपने अंश का 
तिरोधाव करता हैं | नंज्दर्यएर्ण वस्तु के पताव ये दृष्टा का संस्थार-हूप आवसाये उस वस्सु से 
स्थानाल्तरित हो जाती हैं. पर वह बात की अनुभुत्रि करवा है। द्ष्टा उस अनुभव में त तो 
यह सोचता हैं शि बह कलुधद कर रह. है और त अन्य किसी विवार अथवा भावना से ही युक्त 
होता है ।** 

लिदलुधुति' इब्च धोदर्यदास्त मे मनोविज्ञान से लिप्रा गया है। इस सन्दर्भ में ए० ० 
मैष्डर का पन्‍तुवृतिन्त १] आजमा दृष्टब्प है । उहका करत है---'आाव-तादात्म्य या तदनुभूति 
पाठक व दशक की वह सःससिक्त दवा है जिद दि यह थोड़ी देर के लिए अपनी वैयत्तिक आत्य- 
चेतना को भूलकर दाटफ वा सिभेमा के किसी वात के प्राथ अपना तादात्म्य कर लेता है ।१* 
इस परिक्ावा पर विवाद करते से ज्ञाव होता है, धाबसादात्य कला-हष्टा की एक मानसिक 
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प्रक्रिया है। इसमें कल्मानध्वपद थे. समय सहुृदय छ्ाव्यादि के पात्ों के भावों से अपने सावादि क 
प्रक्षेषण. कर दैला #। इस प्रकार तबसुरूर धवस्था को तपलव्ध हुमा उहुदय सवा एवं वर वो 
धावना से अल्पकोलीद घुक्ति श्राप्त कई लेता है और अनन्‍्धातुभुति पाता है । यहां यह मी ध्यातव्य 
हैं कि काव्वानुभूलि के प्रसंग में आचार्य विश्वनाथ ने ऋाश्रय के साथ दर्शक के जिस तादालयन दी 
और संकेत किया है, उसे विभावादि के साधारणीवारण छा ही परिष्यय स्वीकार किया है ।*० झत्ः 
इस विवेजन से जाडिए है कि काव्य की ही भांति काव्येतर कलाओ हे भी सहुदय कला-हृष्टा 
रखानुभूति आआप्त करता हैं । उवाहरणाथ, स्थाण्त्यकला से पृहीत दर्शक की सौन्दर्भानुभूक्ति को लिया 
जा सकता है । स्थायित्व के सूल में विर्धाता के भाव और विचाए रहते हैं! कला के माध्यम ये 
स्वयिता के भाषों-विच!रों से तादात्म्य भी शौन्दयनुभूृति ही है। एक बीद्ध-मन्दिर मासस में शान्ति 
की तरंगें 5।प/दित करता है । चित्तोड़ का किला हृष्टा मे उत्साहुजनित रोनांच उत्पत्त करता है । 
यही अवस्था जब चरम शण मे होती है तो दृष्टा वस्तु-जहा की अनुभूति करता है ।*५ 

अब दसामुध्ति की सोलयंशारत्रीय समीक्षा को विचार-शुंखला में एक प्रश्त अनुत्तरित 
और रह जाता ईैं--बह थट्ट है कि शॉन्द्र्मानुभूति पहले होती है का स्सानूश्ूति | झच तो यह्ठ है कि 
इस प्रशद्ठ का आर्हश्ट ही तब सेक हैं जब लक कि दोगों में अन्तर हैं। बयोकि अन्तर होने पद ही 
पहुंदम का साल्दर्यानुजूति ६ स्वामुशूति तक की याद्षा तय करनी पड़ती है! अन्तर होने पर तो 
फिर यह प्रश्न भी उठेपगा % इस हुरी में सहुदय को फिदया समय लगता है । इस 8रह गणित्।य 
प्रध्भावली की १४खल। जसाः लेगी, जिनके समुचित उत्तर शास्त्रीय हृष्टि से तो कम से कम नही 
दिये ज। सकते । मह्तु, सौन्दर्यातुभूति औौर रखानुभुति मे स्वरूप, प्रक्रिया एवं आकादरूपता आदि 
की हब्टि से अभेष है | ध्यका पिवेचर किया जा चुरा है, इसलिए कौन किसक। परवर्ती है या 
पूर्बर्ती--कठ्ण का कोई बॉजिस् अनीत नहीं होता । यदि दोनों में एक प्रतिशत अन्तर मात की 
लिया जाये, तब भी उक्त प्रश्त में कोई वजन नहीं दिखाई देता | जै, भदि थह कहा जाय कि 
सॉन्दर्यानुभूति पहले होंती हैं ।ठब फिए वह भी तो आतत्दास्मझ् ही होती है। रहानुभृति की 
आपन्दरूपता ती विविवाद है हू । ऐसी स्थित्ति भे तौन्‍्दर्यासुभूति और रखामुशूति में एकशूपता को 
प्रस्वीकारता औचित्यपूर्ण नहीं है ।* 

निधकर्षत्: यहू कहा जा सकता है कि सौन्दर्यानुभुति और रसामुधूति पृथक-पृथक्‌ सन्द्भों से 
एक ही उलुभूति के दो नाग हैं। सीख्यर्यानुश्यतति एवं रसानुथूति के स्वरूप एवं बानन्दरूपता के 
अतिरिक्त प्रक्रिया एव शान अईँदि दृष्धि से दोनों में पर्याप्त साम्य है । जो धन्तर किया भी गया 
है, हु बह्तुत: धोग्यर्वाचिभूति के स्वरूप को भारतीय फाव्यशासत्न के सम्दर्भ मे ने समझने का 
चव्यिन है। दोतों में अन्तर सटुलतः है| भासित होता है, अन्यथा दत््विक रूप मे रसानुभूति को 
एक से सानने / पक्ष में जो विकल्प उठते हैँ, वे उक्त विवेचन में प्रदत्त समाध्षानों के जाधार पर या 
तो अश्विद्ध हो जाते है या फिए आनन्द की एककपता को दोनों स्नन्‍्वर्शों में स्वीक्षार कर छेते है । 
धमाचुभूति काव्याह्वाइत-वाः्य खानत्य हो नहीं है, प्रत्युत बह कराव्येदर कलाओं से तादात्म्मीकरण की 
प्रक्रिया से उपलब्ध बआामस्वद का वास भी है । 
संबभ-संकेत 

१. प्रीफेण एन्दी> आंली, स्टडीज़ इन संस्कृत लिदरेचर, १४४४६, ४० # १ “अरतसुत 
के व्याख्याता कषाबायों के विश्वेचम के झहस्थकूप रु का स्वरूप क्रमश: विषिगत होता गया 
और वहू ' थे 'अस्वाद बन दया इस अ्थं-परिवर्तन का सर्वाधिक दायित्व अधिनवगुप्त 


च 
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पर है । उनके अनुसार रस का अर्थ है आनंद और आनंद विषयगत न होकर आत्मगत ही होता 
है ।--रस-सिद्धान्त, बा» नग्रेन्द्र, प्र> संठ १८६४, पू० ८१ । ३. “काव्य एवं अन्य कसाओं से 
होनेवाला अनुभव एक प्रकार का आस्वाद है। पूर्व में काव्य के सन्दर में 'रसानुभूति! के रूप भे, 
और पहिचस में समग्र कमाओं के व्यापक सन्दर्भ में 'सौन्दर्यासुभुति' के रूप मे इस अनुभूति का 
विवेचन किया गया है। यह आस्वाद मुलतः: एक असुभत (एक्सपीरियन्स) है जो पौरझ्य मनीबियो 
के शब्दों में चंबंका रूप है, और पाइवचात््य विद्वानों के अनुसार अनुविब्तन-प्रधान (क्टेम्प्लेटिक) 
है | इसी आध्वाद-खप अनु मद की विशेषताओं का निर्देश करते हुए इसकी आनम्दरूपता की और विद्वानों 
से प्राय: संफेस किया है। “--रस-पिद्धान्त और सौन्‍्टयंशासत्र, डॉ निर्मेला जैन, नेशनल पब्लिशिग हाउस, 
नई दिल्‍ली, दि० सं० १६७७, पू० १२८। ४. सौन्दर्य-तत्त्व और काग्य-पिद्धान्त, डॉ० सुरेन्द्र बारलिगे, 
ने० प० हा ०, नई दिल्‍ली, प्र« सं० १६६३, पु८ १२५ । ५. रस-सिद्धान्ल, डॉ० नरेन्द्र, प्र० सं० 
१६६४, पृ० १०८ । ६. 'रसो वै सः, रसे हुदेवायं लब्छवा डड तन्‍्दी भवति, इत्यादि श्रुति, सकलसहुदय 
प्रत्यक्ष वेति प्रधाणदवयस्‌ । रस गंगाधर (चोखम्बा विद्याभवन), प्रथम जानते, पृ० ८६ ॥ ७, 
आधरनिक हिन्दी-मराठी काव्यशाज्जीय अध्ययन : डॉ० मनोहर काले, पृ० १०४८ । ८. मंज्ञन का सौन्दरये- 
दर्शन, डॉ० लालताप्रसाद सकतेना, आत्माराम एण्ड संस, प्रा० सं० १६६९६, पू० ३० । थे. इण्डियन' 
एस्थेटिक्त---डॉ० के० सी० प्राप्डेय, पृ० २० । १०. सौर्दय-तत्व और काव्य-सिद्धान्त, डॉ० सुरेन्द्र 
बारलिंगे, पृ० ११२॥ ११. “सत्वोद्रकादखण्डिस्व प्रकाशाननद चिस्मयः । वेद्यान्तर स्पर्शेशन्यो 
ब्रह्मास्वाद सहोदर । लोकोलर चम्र॒त्कारप्रण: कैश्चिष्प्रभातुत्िि: । स्वाकारबदिन्तत्वेवायभारवचते 
रसः । सा० दपंण ३०२.३ । १२, सकल प्रयोजन मौलिभूतं समतन्तरमेव रक्तास्थादन समुद्भुर्त --- 
सा० दर्पण ३०२.३; 'घिगलितवेद्यान्तरमानन्दम्‌ ।- - काव्य-ध्रकाश, १,२, वृत्ति । १३. से रखना- 
व्यापार आस्वादनग्‌ ॥ अपितु मानस एवं ।/--अभिनववारतं, भाग १, पृष्ठ २६०। १४ 
लिसतासणि (भाग १), आचाय रापचरद शुक्ल, इण्डियत प्रेस (पब्लिकेशंस) प्राइवेश लिमिटेड, 
प्रयाग, १५६७३, पृ० १६८ | १५, चिस्तामणि (भाग ६) रामचन्द्र शुक्ल, पू> १०३ । १६. “रस 
अथवा स्सानुभूति जीवनगत अन्य अनुभुतियों से भिन्‍त है--वह बौद्धिक भर्तृभ्ूति वहीं है, प्रत्यक्ष या 
प्रोक्ष अनुभव, अर्थात्‌ प्रत्यक्ष या परोक्ष एन्द्रिय अबवा रामात्मक अनुभूति भी नहीं है, इसीलिए 
भारतीय मनीषियों ने रत को अनिवर्चदीद कहकर मुक्ति पायी और पराश्वात्य विधारकों ने एक 
नवीन भावना सौन्दर्य-भावता' की कल्पना कर डाली ।---रस-सिद्धान्त, डॉ गग्ेल्ड, पृ० ११० । 
१७. काव्य-दपेंण, रामदहिन मिश्र, पृ० ११२६-२३) १८. रकसिद्धान्त का पुतरविधिचत, शों9 
गणपतिचद्ध गुप्त, अ० सं> १८७१, पु० १४१ | १४- “सीन्दर्यानुभूति और रसानुभूति-- इन बोनों 
में से कला व काव्य-चाहित्य को दृष्टि से कौन उत्कृष्ट है? रसानुशूति सौस्दर्यानुभूति का परिणाम 
है या सौन्दर्यानुभूति रप्ाइशूति का ?-आधुनिक साहित्य विशेषषाक, डॉ० रामेशवरदवाल 
खण्डेलबाल के निवन्‍्ध सौखयंश्ास्त्र-मंबंधी नवीन दृष्टिकोण' से उद्धृत, जनवरी, १६६७, पू० 
१०० ३ २०, “प्रायः सभी को मान्य है कि काव्य के सन्दर्भ में रुप अन्वतः क्षाव्यानूभूति' का 
आस्वाद है जिसे कला के सन्दर्भ में काव्यानुभुति! का बास्वाद कहा जा सकता है । सौन्दर्यशास्त्रीय 
दृष्टि से इंपी काव्यानुसृत्ति' या कलानुभूति' को सौ्दर्यानुभूति! की सं दी जाती है । - रत- 
छिद्धान्त का पुनविवेचत, डॉ> गणपतिचर्द्र गुप्त, पृ० ३१२। २१, रस-सिद्धास्त, डॉ० नभेनन्‍्द्र, 
पु० ८६ । २२, ध्वनि-पिद्धास्त का काव्यशस्त्रीय, सौन्दयंशास्त्वीय और समाज-मनोवैज्ञपिक मध्यवतत, 
डॉो० कृष्णकुम्तार शर्मा- धर० सं० १६७५८ अभिनव भारती इलाहाबाद पृ०« १६६-३४० | 
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पि अूक न ही वदलिलाओत हल 


अयू १ रसानुषति फो समाक्षा प़्छ 


३३, “सीन्दर्यातुभूति किसी कृति के माध्यम से प्राप्त होते वाली भावातिव्यक्ति की जनुभूति है ।--- 
ऐन इन्ट्रोडक्शस छु एस्थेटिक्स--ई० एफ़ कैरिंट, १६५४, पृ० ५० । ६४. वस्तुत: साधारणीकरण 
एवं तादात्य-«दो सिन्न क्रिया-व्यापार नहीं है, अपितु एक ही कार्य के दो पक्ष हैं! जहाँ वस्तु की 
दृष्टि से वह साक्षारणीकरण है, बहाँ पाठक या सामाजिक की दुष्ठि से तादात्म्य की प्रक्रिया है। “-- 
रस-सिद्धाल्त का पुन्रविवेवन, डॉ० गणपतिचन्द्र गुप्त, पृ० ४३ | २५. ध्वनि-सिद्धान्त का काज्य- 
शास्ल्रीय, सौन्‍्दयेशास्त्रीय और समाज-पररोवैज्ञानिक अध्ययन, डॉ० कृष्णकुप्ार शर्मा, पृ० २०॥ 
२६. ड्रोफ़े ० छ० ई० मैण्डर, साइकॉलोजी फॉर इवरी' मैच ऑर वुमन, पु० ५६ । 
२७. व्यापारोद्रस्ति विभावादिनास्ता साधारणीकृति: । 

तत्प्रभावेण यस्यासन्याथोधिप्लबनादय: । 

प्रमाता तदभेदेव स्वादमान प्रतिपद्यते ॥- सा० द० (३/१-१०) । 

२८. ध्वक्ति-सिद्धान्त का काव्यशास्त्रीय, सौन्दर्यशास्त्रीय और समाज-मनोवैज्ञानिक अध्ययन, 
डॉ० कृष्णकुम्तार झर्मा, १० २०४ । २४. “सोचयानुभूति (जित भारतीय काव्यशास्त्र में प्रायः रसा- 
तुधूति कहा जाता है) व्यक्ति की वह वन्‍्दतिक चेतना (एस्थेडिक काशसनेस) है जो बाह्म विष्नों, 
बाते अथवा प्रमावों से सुंक्त 7हुती है ।--सौन्दयश्रासत्त के तत्त्व, डॉ० कुमार विमल, प्र० सं० 
22६७, रजकमल प्रकाशन, दिल्‍ली ६, पृ० १०४ ॥। 

फ्े 

प्राध्यापक्र, हिन्दी विभाग 

क्षी त्रजविद्दारी डिग्री कॉलेज, 
मथुरा 
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भरत शलरि का रस और भाव : नव मोमांसा 


हे 
डॉ० हश्विरपदशाद छुम 


डॉ० कभेद्ध में रसर्वनद्धालत भे ससझाक्व का चिकास इस प्रकार इंगित किया है 

पअथवंवे३ के अधशिधार संत्र->कायधक्->स्सशार्भ । प३, यबब विज्ञन-क्त्त अध्येँ है । 
बघर्बंण हमारे व्यावहारिक जीवन के अतेझ पक्षों का अंक करता है मिक्षयें शा: । शिका-प,म शिक- 
दैव्कि सभी हैं। यहु एसेा दुग की आस्यानयान्यता का दर्पण है । आयचाः २-मंत्च, जावु-टाना आदि 
उच्च सश्यय की सान्यता की उपज हैं डिन्हें बाज हम अधिविश्त॥ जोर जड़ता कहने है ! हाँ, मे 
उस युग में शाइ-सहश थे | अभिषार-संत्र! के पीछे जो हमारे मानसिक भाव और हमारे मनोवेंग थे 
जो हमारी झासनाएँ थीं, जिसे प्रति हमारी आवक रे ज़िममे हुमारा देष था, थे जावम के; 
सत्य आधार ई। वे मानद-जीवन के भंग है | दे तब ये, ताज हैं हा! सदा रहेंगे । अत: मे भाव 
अथवा हीयद की मे स्विन्तियाँ हुपारे जीवद गे सिद्धान्त और ब्ाबहार को बमावित करती हूँ 


रा 


कामनूत्र मुख्यतः: हसारे कानमात दा सैद्धान्तिक अपर रावहारिक दक्ष अस्तुत करते | । 
बात्त्यामत को इस कृति दे हु अत्यन्त ऋषणी है । पर बात्स्यायन : छू आर काम-दु) व भाछ - 
संभोग-दतिकला का वैज्ञानिक बौर भावयुक्त अफन शिया है, पहु उस्क पूर्व, वश्चित ही, पर 
लिकसित' शिवति पर था। अमर्बंण और अआमयुत्ष का जोडृगवाली कड़ी जो बोर हमार ध्यान 
नहीं बया जिसझे रफ्राशात्ष का विकास हमें ऑोश्रगम्य वहीं ही सका ६ : 


अप 


भरत मे भश्त के पूर्व महाभारदन्यमाशण की रवपाएँ हो इुकी थी और एप्ार देख के 
दो महुच काव्य सैड्डान्तिक और व्यावहारिक जीवर के विविध भागों की अडक करने में आप 
है । संसार के समस्त साहित्य में ये अशतिरः हें । जिय प्रकार नाव्यगाख के पिज्य भें हाहा आातर है 
क्लि इसमें मानव के समस्त भावों का अंकहन्अधितय है. उसी प्रकार, और घेरदार ईए जे, उम वह 
सकते हैँ कि उक्त रचवाएँ, यृग-मापेज्ष होते हा थी मानव-जीवम को बाग! भा शश्षक्षा-का सभा 
और भानव में संवर्ष को अ्रत्वि7-दित करती है । आदिताल मे मतुष्ण ब०' दे. उयकी यनोवृत्तियाँ, 
उसके सोचमे-समझलते का ढंग, इसके दीवत-संघर्ण की कहानी मूलत: एक ही है । हाँ, काल-पस्लिए 
के परिवर्तन के साथ इवका रूपए बदलता स्वाभाविक है! अतः, सस-सिद्धान्त की खोज कर्मवाले 
को अद्दवेंग भर भगत के वाव्यगाख्र के मध्य फ्री कही दूँहनी पड़ेगी जहाँसे रस-णब के सिद्धरत 
लिए गए हैं । 

कालिदास, नसख्याशधिवय के प्रसंग में, भरत का उल्लेख “प्रि अहुकर करते है जिसमे 
कालिदास का भश्त के प्रति सशदर स्पब्द है। 'मालविकारितश्रित' से एक प्रसंग बढ़ा रोक है 
संगीत, चुत्य तेधा तात्य क्र दो आचार्यों के दीच बौद्धिक विवाद स खड़ा होता है िसमसें 
क्रमश: उतके शिए्य अपने आचाये की गोरा को सिद्ध करने की स्पर्डा करते है..." मात्य के दि. 
दोनों आचार्य, एड दुसरे को पराजित झरने की कामला जाले मानों दो भाहकीय भाव शरीर 
धारण कर उपस्थित हैं । (१.४) 


अरू ५ मरत मुत्ति का रख और भाव पथ सोमांसा भ्र्हृ 


यहाँ 'दो नाटकीय भाव! महत्वपूर्ण प्रयोग है। ये 'वाटकीय भाव निश्चित ही रख! शब्द 
के थस्तर्गत नहीं भाते । ये भाव मानसिक स्थितियों के बोतक हैं जिनरशा यूल सम्बन्ध गत्व-स्व-सम 
भृणों से है । अतः रस कितना भी व्यापक हो, नाटकीय भाव को व्यक्त नहीं कर सबता । रस 
की सीमा को हमें समझने का प्रयास कर्ता जाहिए ! भाव ही उस है और रस के किया ऋाव 
नहीं--यह मान लेने पर भी 'भाव' का पर्णाय रस नहीं | रुक्ष-सिद्धान्त वे 'रस' को महा देकर 
भाव शो वौण अथवा पर्चिरिक का स्थान दिए, यही भुत्त है । इस पर भागे विस्तार से विचार 
किया जायशा ! 

कालिदास का एक अन्य कथन भी इस संदर्ध में उपयोगी है.« “क्षत्व, रुज तथा तस के 
तीव युख्य शुणों से उत्पन्न तानव-जीवन को उद्घादित करने का उद्देश्य रफ़्ेयाली बहु एक कवा 
जिश्षियय) थी और यह विविध भादोड़े को से संयूत्त थी । यह नाख या दृश्य करा एक प्रकार का 
मनोरंजन कही जाती थी जो जनता को विविध रुक्षियों को तृप्त करते वाली थी” ताठयकता की 
यद विशेषता नाख्यशार् में भी लगभग इन्हीं भब्दों में है ' यहाँ विविध भाव और 'विविध रुचि! 
गहुत्वपूर्ण प्रयोग हैं ! इस भाव को हम 'रख' शब्द से वही अस्िव्यंजित ढर सकते 4 मेरा अभिश्नाय 
यह हैं कि रक्ष' को प्रस्मतत्त मान लेते से 'भाव की उपेक्षा हो जाती है । 


यहाँ कालिदास की चर्चा मैंते इसलिए की है कि उनकी झृतियों में ावजीय धमुभू्तियों एंव 
साूनवीय भाष्रों की अभिव्यंजना सर्वक्ष है-अकृति भो भानवी है । जिस प्रकार वात्मीकि का 
रामायण अपने विविध भावों छी अभिव्यंजना के कारण महाकाब्य है, उसी प्रकार “रघुबंश', 
'कुमारसंशव' हैं। 'कुमारमंनव में मख-शिर प्रकृति-सौंदर्य है । अभिफ्राय यहु कि कालिदास का 
बल, वाहमीकि की भाँति, भाव वर है । 

प्रष्न उठता है कि भरत ते रस को क्‍यों महत्ता दी ? भाव को उन्होंने रस का उत्स माना, 
अभिनय के लिए भावों पर विचार किया, पर शंस को प्रसुख बता दिया ! भरत की इस भुल का 
सूत्र आयुर्वेद है । चरक्सेहिता आयुर्वेद-प्रंथ है। आयुर्वेद में द्रष्य भौर रस में कौब मूल है, इस पर 
विवाद है! सातव-जीवन का संबंध समस्त सृष्टि मे है और संसार में जो कुछ भी है या होता है, 
झस भाष' से पनुष्य अनाधितव होता हैं। भिवति इति भाव: से भाव को समझना चाहिए । इस 
भाव में मावसिक-शारीरिक भाव, अस्य, मृत्यु, अपस्थार, स्वप्द, चितर्क, रीब, क्रोध, पूर्च्छा, 
समाधि सभी हैं। किसी भाठ के सहचारी अनुशाव अबबा सात्विक भाव की इसमें सम्मिलित हैं । 
नाव्यगासत्र के व्यास्याकारों और रस-धिद्धान्त के मीसांसकों ने भरत के 'भाव' का यह व्यापक छर्थे 
नहों ग्रहण किया । पं० रामचन्द्र शुक्ल, डॉ० नगेन्‍्द्र आदि भरत के कितने ही भावों को यह मानकर 
नका रते है कि में मानसिक नहीं हैं । पर भरत ने, आयुर्वेद की भाव की भिरक्ति अवतीति भाव: 
स्वीकार की है, अतः 'भाव! केवल मानसिक भाव नहीं । चरकसंहिता---विमाव-स्थाव--में जब- 
पद्ोध्यंस का विवेलन करते हुए पंहिताकार ने शत्रु, अग्ति, विंषधर सप, साहस (अपने बल से 
अधिक काये करता) अथवा औखित्य का ध्यान ने रखकर अनुचित कर्म करता, प्रसतता, क्रोध, 
भोह-लोभ को विनाशकारी भाव भात्रा है! 

ताह्यणासत में वणित सद, स्लानिं, अपस्मार आयुर्देद में दणित भाव है । सलोनि का कारण 
पहिता में बंधन, रेचन, न्याधि, मानसिक क्लेश, अतिशय काम, मदफात, अति व्यायास, सलम्बों 
पाता, भूख-प्यास-निद्रा की हानि क्षाविं माता गया है। स्लाति के अनुभार अषया परिणाम हैं 

प्र 


पेण शावाज मलित्ता अनुत्साह वैदप्य आदि । न्ाव्यशासत्र /७/३१) में भरी कहा गया है कि 
बाहि के दश्त रोग तप तथा जरा से उत्पन्न होती है । 
मदपान ये हत्पन्न सदास्थव अबबा मदावस्यथा आयुर्वेद का विषय है; भदोत्मत्तता का संबंध 
सेवन के व्यापार से है। मदपानजत्य भावों-अनुभावों का भरत ने, ग्रद्शंन के विभित्त, नाव्यपास्त 
पूँ. बर्णव क्रिया औ-- मो ताम मद्योप्योबादुत्पणते (' शुक्ल (शमचन्द्र) जी में मंद' का यग्रधार्थ 
आव मे अहुण कर उसकी शीमोसा करते हुए लिखा है - “मद साक्षक स्थिति या मो पद्धपान आदि 
के कारण होती हैं अवद! प्रेथ की उमंग या कभिमार आदि के कारण । वाम्पत्य-रति के वेग पे उत्पत्त 
मद के उदाहरण तो ऋक्षम-ग्रंयों सें मिलते हैं, पर अभिमात के जोर करते पर भी लोग बहुँकी- 
बहुँकी बातें करते हैं--भले-बुऱे का ध्यान नहीं रखते । किसी की कुछ धुदते नहीं । जो भी मन में 
आता है, कहते हैं, कहे है ।' (सस-्मीमासप, पु० ६१७६) 
दस्‍्तुत:, धरत का मद भद्यगनित है, प्रेमजमित अयबा अहुंक्ारजनित नहीं। साहित्य- 
दर्षणक्ार ते मद' की व्याख्या की है संमोहावन्द संधिदों मंदो मझयोपोगज: ।  अंश्चपान में संभोह 
अधबा बेडीगी दीती हैं, यहो बेहोशी मद्य पंमेवासे क्ष लिए एक प्रकार का आनन्द है ; प्रमोद 
स्मृति-याश अथवा स्मृति-विश्वश की अवस्था है, अजिधय में श्रद्य पीनेबाले की अवस्थ के प्रदर्शन के 
लिए भरत फा मंद भाव है। भरत में 'मदां को.ल्िविध कहा है>-तरुण, मध्य गौर भवक्ृष्ट और 
इसके पंचविध् भाव बताए हैं--उत्तन सत्व (मन) बाला सोता है; मध्यम प्रकृति वाला हेसता और 
गाता है तथा अधम प्रकृति बाला परसंषयचन कहता नया सोता है । (ताव्यशास्र 3/8०-४०) ! 
सुश्रुत मंदहिता (छ ४७-१०) में भ्द' की अवस्थाएँ इस प्रकार है-- मद की तीम 
बकस्याएँ होती हैं --एक पूर्व, दुनरी म6ण, तीसरी परक्चिचम । पूर्व में वीर्य, रति, प्रीति, हें, भष्य 
(साषण, वारतलाप) आदि का; मध्य अवस्था में प्रताप, हर्प तथा युक्तायुक्त क्रिया का; पश्चिम से 
विसेज्ञ (संश्ाशूत्य) का वर्द्धत होता है । 
भरत ने भद की शांति के उपाय इच्त प्रकार बताये हैं-«'संज्ञाय, शो।, भय तथा हर्ष 
आदि कारणों से मद भात्त होता है तथा वमत द्वार) मद शांत कराया झाता है । (७/४६) पगल 
का विधान आयुर्वेद में है, ग्रधा--शित्त के पानात्यव ये संधुर द्रब्यों का क्वाथ मद्च मिल! के पिलाबे, 
उसमे शहद, मिश्री दौर सुगंध पदार्थ तथा ईख का रस मिलाबे गौर जसे पीकर थोड़ी बेर पीछे 
लि:शेय बसत कर देवे ।+ [सु ४० ४७/२४)। 
चरक के अनुसार भी संज्ञाना!श से बचाने के लिए संत्रन' (विरेचम), उल्लेखत (वन), 
रक्तमोक्षण, उद्धर्षण. उपाय करे। बअस्तु, भरत का यंद (आाव) मच्यपान मे उत्पन्न अवस्था है । 
बच्च पिये हुए च्यक्ति का अनुकरण किस रूप में किया ताथ, इस दृष्टि से भरत मे मद को भाव 
में सम्मिलित किया है। भरत का सद प्रभुता पा दाह मढ ताहीं बथवा। 'मदमत्तर अभिमान 
ज्ञान हिपु इन गहँ रहलि अपारों' वाला अद' नहीं है । 


अरत मे, अभिनय की दृष्टि से, हास्य रस के व्यथिचारी भावों में आलस्य, तस्दा, भिंद्रा, 
स्वप्न, प्रवोध (विवोध) का वर्णन किया है । आलस्ण पर शुक्ल जो की आपलि है--- रात भर 
जगी हुई स्त्री बैठे-बैठे जंभाई लेती है, तो इससे ख्तोता या दर्शक को रतिभ्राव के अनुभव में कुछ 
सहायता पहुंचती हो, मुझे तो नहीं मालुम वड़यी | “जिस क्रिया या व्याप'र से शारीरिक श्रम 
चिकाद5) हुआ, वह तो भावपेरित भाव का अंग तक कहे जा सकता है, पर इससे उस श्रम को 
और उस श्रम से इलच आहत्य को भाव द्वारा प्रेरित संचारी नहीं कह सकते ।” इसी प्रकार 


बद्टू १ सरत मुनि का रस और भाव नव सीमासता 4१ 


निं्रा-स्वप्त -विवोध पर भी उतकी अपत्ति है, क्योंकि ये मानसिक भाव नहीं व्यक्त करते ? परन्तु 
भरत में हास्य के लिए इत भार्वो-- स्थितियों का अधिनय फराया है । 

भरत के 'अफस्यार! वो शुबलजी संचारी नहीं मानते -- उनका कहुता है, मरण-व्याधि 
गीर अपस्मार भी तभी संचारी होंगे जब किसी भाव दे कारण होंगे, अम्यवा बहीं । पर भरत का 
अपस्यार! (भाव) एक स्थिति है । इस व्यधिचारी भाव का क्ज्ञाव [कारण) है वदेद, यक्ष, बाग, 
ब्रह्म, शक्षत, भूत, जेच, पिशाव मे गुद्दीत होता आदि। अपस्म।र के अनुभाव है--सफुरण (दिल 
फहकना), निःश्वास (कष्ठजस्थ गहरी साँस), कप, धावन, पतन, स्वेद, स्तम्भ, सह से फेस 
निकलता, हिकका; तथा जिल्ला-परिलिहन । 

झरत ने अपस्मार का विवरण “भव पिज्ञाज""' "रूपराण्येतान्यवस्थारे ।/ (७/७३-७४) में 
दिया है । भरत ने, इस लोक-प्रदलित व्याध्रि की, अनुकरण के लिए, नाट्यशास्त्र से चर्चा की है । 
अपस्म!र के विमान तत्कालीन संधविश्वार की देन हैं । अंधविश्वासों और वध्याधि के अनुश्ावों का 
प्रदर्शत, मनोरंजन एवं अवधुहरण की दृष्ठि से महत्व रखता हैं। भरत में भरण, जासस्य, स्वप्च 
की भाँति अपस्माद को भी भाव-रूप में अकित किया है ! 

भाट्यशाहक्कष १.१७) में भगत पुत्ति ते लिखा हैं: प्राठ्य ऋग्वेद से, गीत सामवेद 
से, जधितय पजु्वेद से जोर रक्त अथर्वण से लिया गया है। नास्यशास्त्र (१.१६६-५१७) में भरत मे 
लिखा है : "न ऐसा कोई ज्ञान है, त शिल्प है, ने विद्या है, ने कोई शेसी कला है, तल कोई मोग 
है, और मे कोई कार्य है जी इस माट्य में त प्रवतित किया गया हो 7" "*“इस तादूय की रचना 
मैंने इसोलिए की कि इसमे तर्कशास्त्र, समझ्त शिल्प तथा विविध कर्म एकश्राय हैं। “*"ताट्य 
मे असुर और देवता, दोनों के शुभाशुभ विकल्पों, कर्मों, भावों का वित्त है। वाद्य में लैंसोक्य के 
भावों का अदुकीर्तन हैं। ये भाव हैं: धर्म, क्रीड़ा, शम, द्वास्य, युद्ध, फाम, वध आदि! इससे 
अपनी-अपनी रुचि, स्वभाव, अपेक्षा के अनुछ्तार धर्भप्रवत्त लोग धर्म की, कासी काम को, शुर उत्साह 
की, वद्विख विलवाले धृति को प्रेरणा अहंण करेंगे । **"** “यह नाट्य नादाभावोपस्पन्त' है । यह 
ताना अेवस्पाओं का खितण करता है और लोकदुत्तानुकरण है ६ 

साताएाबोपसम्पन्न' का जाशय है लोकचुत्त लथवा जीवन को प्रभी अवस्थाओं से युक्त । इस 
प्रकार भाव वहाँ भनोभाव मात नहीं सुख दुःख, हर्ष-विषाद, शाॉंति-अशांति, उत्यान-पतन--सभ्ी 
अवस्थाएँ भाव हैं भौर इसीलिए हुर एक रुचि का व्यक्ति बादय से कुंछ प्रहूण कर सकता है । यहाँ 
खाना रस ->भरत ने नहीं कहा है, ताना भाव' कहा है । 

आाव” (सवतीति भाव:) अस्तित्व में आनेवाली सभी स्थितियाँ हैँ---जो कुछ इंस सृष्ठि 
में है, सन भाव है । मनुष्य के जीवत के विविध भाव, अर्थात उसको विभिन्न बवस्धायें, उसकी 
विभिन्न इचियाँ, उसको विभिन्न शारोरिक-प्रानसिक दशायें | इसमें शिता, वैराग्य, हर्ष, उन्माद, 
अम, आलस्य सभी सम्मिलित हैं । इन भावों से ही सनु|्य भावित-वाधित-कृत है। इस दृष्टि से 
'भवतीदि भाव: भी ठोक है । भरत मादूय को भाषित कहते हैं, क्योंकि नाद्य जोकवृत्तामुकरण 
है । भाव की इस व्याख्या के अनुपार ही भरत ने आलस्थ, उप्रता, स्वप्न, अपस्मार, मृत्यु को 
भाव माना है । मृत्यु मिश्चय ही अभाव है, पर संसार में एक स्थिति यह भी है, इसीलिए मृत्यु भी 
एक भाव है ! 

“रफ इंति के पदार्थ: का उत्तर देते हुए भरत कहते हैं--- 

£बथा हि दानाव्यक्षण संस्कृतमन्‍्त भुख्जाना धसुसमनस पृरुषा हर्षादीश्याधि 


५२ हि इस्तानों भाग ४२ 


गजछन्ति दथा बाना भावाधिनयव्यड्जितान वागज्भसंत्वोपेतान्‌ स्वायिभावानास्व देवा व सुममस 
प्रक्षण हएददीश्याधियर््छा त ( व्रस्माश्राव्यरत्ता इतिभिव्याख्याता: !7 यहाँ संस्कृत भत्त के 
रपास्वादन और बरत के रसास्वादनत में पूर्ण चाम्य है यथा[+- 
(१) कामाव्यंजनसंस्क्ृवपन्त सततावाजावाधिनयव्यंजितान्‌ वागंगसंत्वीपेतान्‌ स्थायिभावान । 
(२) गुमनसः ही स्सास्दादव करता है | (३) आास्वादन से हर्ष की प्राप्ति होती है 
'संस्कृत' शब्द का आविस समझना अपेक्षित हैं / चस्क के अमुसार संस्कार 'करण' है । 
करण! की व्याख्या है: “करणं हि स्वाभाविक द्रव्याणय संस्कार: अथवा उंस्कारो हि 
गृणाधानमुच्येता' अर्थात्‌ करण” [संस्कार) का आमय है गुणान्तर का आबान; जैसे---ब्रीही 
(धान) हे लाजा बनाकर उसे लघु बनाना ; अग्वि से यह गुणान्तर' उत्पत्न हुआ है। इसी प्रकार 
पानक्क (पता) भी संस्कार से गुर-लाधव हो जाता है-- पासकानां यथायोग गुस्लाघवमादिशेत ।* 
पानक या खांडव इस प्रकार नमकीन, खट्टे, सधुर हो सकते है और कई रसो के योग से पावक 
का स्वाद विशित्ध हो सकता है। यह सध्कार(करण। का ही महत्त्व है। संस्कृत अव्त-्पानक की 
'ृत्त' भी कहुते हैं । यही 'कृत” बासित अथवा छावित है । संस्कृत अथवा आवित होहे थे स्वाद 
बड़ जाता है ! 
आर्वतीय वाहयणासत्र' के उठे अध्याय में नाद्य-दिवक्षण व्यक्तियों ने पूछा है 
“जे रक्षा इति पठयन्ते शा्दये ताटबविचक्षण: | 
रप्तत्व॑ केंन. ये तेषानेतदाख्यातुमईति ॥। 
त्तथा 
“नश्ावप्तैव कर्थ प्रोक्ता: कि वा ते मावयस्त्यप्ति ।! 


०] 


[बाठ्य में जिसे रत कहते हैं, उस्वे ससत्व किम प्रकार सिद्ध होता है ? इसे बतावें। तथा 
भाव क्‍या हैं ? ये किक्षकों भातित करते हैं ? | 
भरत नें इग$7 उत्तर एक साहुइय से दिया है--- 
माना द्रव्यैबहुविधव्येज्ञन भाव्यते यथा। 
एवं आावे, भातयानति रसामशितये सह ॥ (६/३५) 
[जिस अक्ार साया द्रव्यों से बहुवि्ि व्यंजन की भावता होती है, उत्ती प्रकार भाव, 
अभिनय के क्षाथ रधी की सावता करते हैं ।| 
“व्यक्नीषधिसंयोगा प्रणाउन्तं स्वादुंला नयेत्‌ | 
एवं भावा रसापचैव भावयन्ति परध्यन्यू ॥7(६/३७) 
[जिम प्रकार व्यंजर और ओषध्ि का संयोग होने मे अन्न में स्वादुता आ जाती है, उसी' 
प्रकार भाव और रत परस्पर भाषित करते हैं ।| 
आयुर्वेद मे यह प्रश्व उठाया गया हैं कि रश् के आधार पर द्ब्य का वर्गीकरण किया जाता 
है, अतः द्रव्य को मूल व घानकर रत को ही मूल माना जाय । 
घड़रयों को श्ेष्ठता इसी बाश्ार पर है। द्रव्यों के यृुण-दोष रस (स्थाद) के आधार पर 
बताए गए हँ--यवा, कंपाय रत सलरोध्षक; अम्ल रस दाहुजसक; लवण रस संतापकारक; भधुर 
रस स्थृल॒ताका सक आदि । किस दोष में कौन-सा रस हितेकर है, यही जानना वैश्य का काम है। 
; वह रस के क्षाधार पर ही द्रव्य की संस्तुत्ति करता है। यथा पित्तप्रधान प्राणी के लिए भधुर रस, 


जरखु १९ भरत घुनि का रस मौर जब नव मौमांसा हव 


बातरोगी को कठु रस, अग्निमांच बलि को अम्द रस अथवा इनसे सम्बन्धित हच्य हितकर हैं। किस 
रप्त के अन्तर्गत कौन से द्रव्य आते है, यह अनुवत्र के आधार पर बर्बीकरण है । मुख्य-पुख्य भोज्य 
पदार्थों के रस (ह्वाव) लोक में जानते हैं ! वैद्य बढ़े हुए रह को विपरीत श्स मे शमन करे । 
इसी साहश्य पर भरत ने फिश्च रस हे कौन से सहयोगी भाव है, बतलाया है, यथा--- 
शूंगर के लिए एकांत स्थान, मात्य, आभरण, अजियजन आदि। किस रघप्ष के लिए कोन 
विपरोत भाव हैं, यहु भो उन्होंने इंगित किया है, बंधा--शजार में आलस्यथ, उम्रता आदि। 
द्रव्यों का मधुर रुस जिम प्रकार आह्लादकारी है, वैत ही मधुर भावजन्य आड्धार रस । 
इस पद्धति से सोचने पर रस शओष्ठ होता है, भाव नहीं । धरत ने भी आागुरवेद के ऋषियों 
की भाँति भावा है--“न हि रसाहते कश्चिदर्थे: प्रवत्तते ।! (६/३१) [रस के बिना अर्थ (भाव) 
संभव नहीं हैं: तथा 
“शरकश्) बीजाइबवेद वृक्षों वृक्षात्युष्प॑ कल यथा | 
तथा मूल रप्ता: सर्वे तेश्यी भावाव्यवस्थिता: ॥ (६/३७) 
[जिस प्रकार बीज ७ बृश्ष होता हैं भौर वृक्ष से पुष्ण-फल होते हैं, उ्षी प्रकार समस्त रस 
मूल हैं और उनके द्वारा ही भाव व्यवस्णित होते हैं !] 
सुझत सूत्रस्याय (४५६(३६) में कहा बया है--- 
“जस्म तु द्रव्य रसयोन्पोन्यापेक्षकं स्मृतस । 
अन्योगापेक्षक जस्मः यथा स्थादेहदेहिव: ॥ 
[द्रव्य और रुप का जन्म एक दुसरे पर आश्रित है, जैसे शरीर और जात्मा का जन्म 
अन्योन्यपेक्षक है ।] 
इसी के अनुश्ष्ण पर भ-त ने कह! हैं--- 
“नम शाव हीसोउशित रसो न भावों रसंबजित: ) 
परश्परकृता... सिंड्धिस्तवोरसिनये.. भवेतु ।।” (६/३७) 
[भा्रों के जिला रक्त नहीं और ते रख के बिता भाव होता है। अभिनय के द्वारा एक 
दूसरे के आश्रय से इसकी सिकि होती है || 
प्रशण ही सकता है कि भरत ने माचव में जिन भावों की ऋलपता आवुर्वेद के आधार यर 
की, उप्की भूमिका क्या है ? भाव और द्रव्य में कया साम्य है? कौर पहरव' के सिद्धान्त को 
काव्यार्थ में व्यवहृत करने की प्रेरणा कैसे मिली ? 
इसका उत्तर भी आयुर्वेद में हो है । चरकसंदहिता में कहा गया है--- 
पुरुपोर््य जोक सम्मित -- पुरुष लोक (जगत) के ठुल्य है ।] जगत्‌ पाँच दस्वों से बना है 
और पुरुष भी । पुरुष में आत्पा जधिक है, इसी से उसे बड्थातु वाला कहते हैं । 
सुक्षत संहिता में इसका समर्थन करते हुए कहा गया है--'जो युण द्वबव्यों में हैं, बही 
प्राणियों के शरीर में” गण य उक्ता दन्येषु शरीरेज्वपि ते तथा /* (सु० ४१/२० ) 
दृष्य और प्राणी के शरीर का ऐक्य आज भी सत्य माना जा रहा है--हमारे ज़रीर के 
पोषक तस्व द्रव्यों से ही मिलते हैँ-जीवदत के लिए अनेक दृब्य खोज सिकाले गए है, यथा. 
प्रोटीन, का्योहि।इड्रेट, बौल्शियस, आयरन, कापर, विंटासिन, फरोसफोरस आदि। इसके अतिरिक्त 
अनेक मिनरल भी शरीर-रक्षा के लिए अपेक्षित हैं । 
आधुनिक पोषण-वैज्ञानिकों का विर्णय है कि शरीर में क्षार औौर असल (रस) के संतुलन के 
बिगड़ने से ही रोग होते हैं; बाथुवेंद भी साचता रहु है कि संमत्व अपेक्षित है. विषमत्ता ही रोगों 


६४ हिन्दुस्तानी सांग ४रे 


की कड है. मधुर से आज भी वृहण माता जाता है और अम्ल रस दाहुक रक | शुरु क्षर 
प्रशाद है, सिरका अम्न्नप्रधान । इस प्रकार जवत्संमित पुरुष कहना ठीक ही है । 


अश्त ने, अपने उत्तर में, आड़ स्थायीभाव [साठ नाट्य रस), तैसीस संचारीभाव तथा आद 
सत्व मे उतान्न होते वाले भावों को गिनावा है! सात्विफ भाव हैं--ह्तम्भ, स्वेद, रोमाम्म्च, 
स्वरभंत, वेषथु, वैंवण्यें, अश्षु तवा अलग । ये भाव सास्विक इसलिए हैं कि इसका सम्बन्ध सत्त्व 
(मन) से है पत्र के भाव स्वत: शरीर के माध्यम से प्रकट होते हैं क्योंक्षि चरक संहिता के 
अनुसर--शरी रमपि सत्त्वमनुविधीयते, सत्त्व च शरीर ।? (४,६३७) [शरीर मन के अनुरूप और 
सते शरीर * अनुरूप होता है।| सात्तिक भाव भनोभाव नहीं है-मनं-शरीर की स्थितियाँ हैं | 
इसलिए इन्हें भाव कहा गया है। भाव! केवल मनोभाव नहीं है 


भरत है स्थायोभाव को आयुर्वेद की शब्दावली में सुझ्य भाव अथवा मुख्य रस तथा 
व्यभिचारी भावों को गौण रस कह सकते हैं ? भरत ते संचारीभावों को 'परिजन' कहा है । मुख्य 
भाष (रत) ही राजा है । 


रक्ष एक हू या अनेक, इस सम्बन्ध में भी चरकसंहिता में विचक्षणों की गीष्ठी की चर्चा 
है । बहुरो की मान्यता है कि युलतः रस (आत्मा) एक ही है। भाव तो अनशिनत हैं। जिस प्रकार 
द्रव्य अवन्त हैं, उसी प्रकार भाव भी । पर द्रव्य और भाव का साहश्य हमें गहराई तक नही ले 
जाता, क्योंकि द्रव्य स्थुल पदार्थ हैं और मानसिक्त-शारीरिक-आत्मिक भाव युक्म | अतः भरत के 
व्याज्यान में अयुक्त ये सादश्य केवल बाह्य हैं । 


जिश्नप्मु विज्ञनों के इस प्रश्त का--कि भाव किसको भावित करते है--भरत ने इस प्रकार 
उत्तर दिया--हहें भाव इसलिए कद्ठा जाता है कि ये वाक्‌, अंग तथा सत्त्व से युक्त काव्यायों को 
भावित करते हैं--“वागड्भठत्त्वोपेतान्काव्यायान्भावयन्तीति भावा इति 


संस्कृत-शोत्रीं मे भावित-वासित समानार्थी हैं >“बीसित-सुगंधित पर्याश् है । प्रत का आशय 
हैं कि बाक, अंभ तथा धत्त्व से जो काव्य-वाल्य के सोन्दर्य-सुग्रन्ध में अभिवृद्धि करे, वही भाव है। 
कर्थात्‌ भाव रस को--क्ाव्य को--पुस्वादु बसाने में सहायक है | भाव यहाँ अत्यन्त व्यापक अथ 


में है। भरत के अनुसार विभाव, अवुधाव, पंचारीभाव--ये सभो काव्य को सुगन्धित-सुवाधित 
करते हैं । ह 


विभाद कारण है--विज्ञाव: कारण निमित्त हेतुरिति पर्याया: ।” अनुभाव कार्य है । 
कारण-कार्य के ताथ सहचारी भाव मिल््कर रस की निष्पत्ति करते हैं। भरत फे शब्दों मे 
/ विज्ञावानुभाव व्यक्तिचारि परिवृत्तः स्थायीभावो रसनाम लभते ३” अर्थात्‌, स्थायीधाव विद्याव[र्दि 
परिजनों से परिवृतत बिरा हुआ होने पर रसस्‍्व की संझा प्राप्त करता है । इसे भरत ने और 
स्पष्ट ऋरते हुए इस प्रकार रखा है-- बह्ाशयत्वात्स्वाभिभरता: स्थायिनों भावा: ।” श्र्थात्‌, 
प्रमुख (हवामी) भाव स्थायी है, अन्य भाव उसके सहचर हैं । राजा-प्रजा का यह सम्बन्ध काव्य- 
सौन्दर्य भे उचित नहीं--सभी भाव जौवन मे सहायक हैं---रतिभाव स्वत्त: कुछ नहीं; वह तो 
काय-सम्दस्धी सभी भावों का एक संश्लिष्द नास है। प्रत्येक भाव अपमे में भहृत्त्वपृर्ण हैं। मे 
समझता हूँ कि भाव को प्रमुच्च मानकर यदि भरत ने रस सिद्धान्त छी व्यास्या को होती तो सुबम 
पु था दौर भाव के साथ उसकी अथवा शैली पर भी उनका ध्यान जाता द्रण्य का रस, 
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काव्य का रस नहीं हो सकता | ह्व्य का संपूर्ण सत्त् क्यवा उसके समस्त गण रख में जा जाते 
है यम वैज्ञानिक नहीं है। शदाहुरण के लिए किसी औबश्ठ-द्रब्य को लें---उपकी ऊपरी और 
भीतरी छाल के गुण-प्रभाव में अंतर मिलेगा; पत्तानयोभी के ऊपरी हरे पत्ते विलामिन ब्राड़ि की 
दृष्टिट में उसके भोतरी सफेद भाग से अधिक उपयोगी हैं; सब्जी कौ हरी पत्तियों में जो क्लोरोफिल 
और कैरोटीन होते! है वहु द्रव्य के अत्य भागों में लहीं। अशरूद, सेल, गाजर के रेसे पेट साफ 
करने में सहायक होते हैं, रस नहीं; गेहें का चोकर लौह से भरपुर है, जबकि भीरटरी गैदा चाला 
झाए इससे शल्य । इस प्रकार हरित और खरूखे द्रव्य का एवं द्रव्य कि विभिन्न भागों का अलगश- 
अलग गुण है । 'रस' भारतीय वाहुमय में अत्यंत महत्त्वपूर्ण शब्द हो गया था|--रस आत्मा का, 
हृदय का, ब्रह्म का बोधक बन गया । इसी से साहित्य में भी रस प्रमुख हो गया । द्रव्य का इस 
जिबोड़ा जा सकता है, पर काव्य का वहीं | अतः, रस को साद मानकर उसे काब्याथ का मूल 
सानसता औचित्य के बाहर है। 

सुश्रत्त सूत्र स्थान (१/५४) में क्रोध, ईष्या, शोक, भय, आनन्द, विषाद, जोभ, काम को 
शायनद्रेष मे उत्पन्न भाव कहा गया है । ये ही भाव हैं जिन्हें भरत मे स्थायी-संचार! के रूप में 
माला है । 

आयुर्वेद अथर्ववेद का जपांग माना जाता है। नाव्यशाह्त्र भी अपना मूल वयर्ववेद को 
मांगता है। इससे दोनों का एक ही उद्गम हैं। अन्तर यही है कि भग्त ने आयुर्वेद में सामग्री 
स्वीकार करते हुए भी उसकी चर्चा नहीं की । उन्होंते भूल को ही अंगीकार किया--"रसानाथर्वे- 
णादपि । सेरा कहता है कि अथवंणवेद भले हो जीवन के विभिन्‍न भावों के चित्रण के कारण 
आयुर्वेद और चाव्यमास्त्र दोनों का बूल हो, पर वाट्यशास्त्र का रस-भातः सीधे-सीधे चरकसंहिता--- 
सुश्रुत्त संहिता पर आधारित है। 

भरत के अनुसार, काव्य रस से भरा है। उस रस की निष्पत्ति में उनचास भाव (स्थायी 
संचारी--न-सासल्विक) सहायक होते हैं-- काव्य रहाभिव्यक्तिहेतव एकोनपश्बाशद्भावा: प्रत्यव- 
यन्‍्तव्या: । [शुष्क काएठ में जैसे अग्नि व्याप्त होती है, उद्ची प्रकार काव्य मे रस | बहू रस भावों 
से उद्भूत या अभिव्यक्त होता है ।| (७/७) 

यहें ठीक है कि काव्य का सौंदर्य काव्य में ओतप्रोत रहता है, एर काव्य और पाठक के 
बीच जी सम्बन्ध है, नह इस साइश्य के वहीं बोधिद होता और न इधसे यही सुबोध होता है कि 
प्रत्येक अध्येता अपनी क्षमता, अपने संस्कार एवं अपनी ग्रहणशीलता और सहृदयता से किसी 
काव्य में कितना ग्रहण कर पाता है | कला का इंटरम्रिटेशन' और 'इंटरप्रिटेशन' का वारुत्व पाठक 
पर मिभर करता है । इसीलिए शस-सिद्धान्त ध्वनिवादियों को अपुर्ण हगा। कवि के शब्द-प्रयोग 
का जो कौशल है, वह रस-सिद्धान्त में नहीं आता और न शब्द-अर्थ की वक़ता का सौष्ठत ही । 
गर्थ-छाया का जो सौदर्य छायरवादी काव्यों में है, बहु भरत के रस-भाव की सीमा में वहीं आता । 
आज “मैटर' से अधिक फार्म! अथवा गैली पर इसीलिए बल दिया जा रहा है कि भाषा की 
मिठाक्ष जीवन और काव्य, दोनों में श्ेयस्कर है । काव्य वही सफल है जिसमें जीवत का मधुमय- 
शिवमय-प्रभविष्णु अंकन ही । 

अस्तु, क्राव्य के मातन्द का बोध रस-भाव की सीमित धारणा से नहीं हो पाता । काव्य के 
प्रस्तुतीकरण में भाषा-सौन्दर्य का जो योग है, वह भी इससे ग्रहण नहीं होता ! काव्य केवल द्वव्यो 
का समूह नहीं हैं मौर न विभिन्‍न द्रव्यों के रस को छ्लवांडब राग श्वांडव [पानक) का स्थाद केंवन 
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जिल्ना प्रहण करती है, जबकि काव्य-अभिनय का सुख इंडियाँ, मठ, मस्तिष्क और मात्मा भी । 
इसके अतिरिक्त काव्य में मानव-युल्यों का जो चितत होता है, वह भी भरत के काव्य-रस की 
सीमा में नहीं आता । कलाजार जीवत के जिस यथा संत्र्ष का अंकन कर ह्ेसारी वेतना को 
जयाता है और आहदशे का पुट देकर हमें जिस प्रकार अपने लक्ष्य का स्मरण दिलाता हैं, बहु रस- 
सिद्धास्त में चहीं समाया हुआ है | ताव्य [काव्य) केवल भावों का अनुसरण मात्त नहीं, बल्कि 
थाना भाषों के अँंकन मे बहु मतुप्य को चेसमता देता है | यहू देलनत्ता किसी पेय अथवा दृब्य-रश 
से संभव नहीं; काव्य की चेतनता वह है जो हमे सत्य से जोड़ती है, जो हमे प्रेष का पाठ पढ़ाकर 
उदात्त अनाती है ; साहित्य में जो हित की गावता है, वह सर्जवात्मक हैं; मलुष्य ही उसका 
अधिकारी है--डव्य मे बहु डीवसदात, ज्ञानदात, अ त्मज्ञात की शक्ति कहाँ? द्रव्य (भाव) के 
पोषण-तत्त्व शारीरिक बल दे सकते हैं, आत्मिक बल नहीं। काव्य शरीर-मत-आत्मा को पविक्ष 
करने में समर्थ है, वहु हमें उठा सकता है, ऊँचे उड़ा सकता है। काज्य इस दृष्टि से माहय मे 
बढ़कर है | 

कालिवास हा एक साव-क्ंफन देखें और स्वर्य सोचें कि रस-सिद्धान्त रो इसके सौंदर्य, इसके 
काव्यार्थ, इसके चास्ट्य को कैसे पाठक-जणक पा सकता है--एक नुत्य का वर्षत है। 'मालविका- 
गिनिमित्न' की परिवाजिक्रा अभिनय का युर्णतवा विश्लेषण करती है और हप-निशयण के मुख्य अगयो 
पर इस' प्रकार प्रकाश डालती हैं--- अभिव्यंशता के साथ मुखश्ति उसके अंगों से भाव पूर्णतमा 
स्पष्ट हो रहा यथा; इसकी उदगति (पच्न्याक्ष) नितान्त समय के साहुडर्थ में थी; भावुकता-प्रर्शन 
के साथ पूर्ण एन्ीक्रण था; हुम्त संचानत में व्यक्त अभिनय मधुर था, पबकि उत्तरोत्तर रिश्ते से 
पीछा किया जाता आवेग आधार-तल से नवीन आवेग को उपस्थित करता था, फिर भी हूषि मे 
अच्तर पहीं होता था । (२ ) 

यहाँ जो झ्ए“भिरूपण है, बहू उत भावों का है जिस्हें दर्शक ने ग्रहण क्रिया है; नर्तेंक्री की 
सफलता सीईय की अनुभूति कराने मे है। यहाँ जो लग्ससभत्व-माधूयें है, वहु रस शब्द से 
अभिव्यक्त नहीं हो पाता । यह काम और झूज्धार से ऊपर तन्मवता मों पत्म वेमेबाली भावष- 
भंगिषा है। इसीलिए ताटूय-कला, कालिदास के शब्दों में, शांतिसय यज्ञ समझी जाती थी । “यह 
कला देवताओं को शांति देती थी ।' मनुष्य भी शांति प्राप्त करता था तथा शरीर करी तश्वरता 
और विनाशकारी भावों के स्वरूप को समझ दु ख से मुक्त होता था। चरकसंद्विता (शरीर-स्थान) 
में कहा गया है-- स्मृत्या स्वभाव भावानां स्मरस्‌ दुःखात्प्रमुच्यते । 

अस्तु, अभिनय-काव्य में भाव ही मुख्य हैं, चाहे वे स्थायी हों, अथवा संचारी-सात्विक । 


कै 


१४७, तिवेणी शेड, इलाहाबाद-३ 





तुलसी की पुराण-चेतना में 


ओऔमदभागवत की वरीयता 


कक 
श्री हरिशंकर मिश्र 


तुलसी की पुराण-चेतना में श्रीमद्भागवत की वरीयता के विवेचान्र्थ अष्टादश पुराणों में 
भागवत की स्थिति को विवेचन आवश्यक प्रतीत होता है। समस्सय पुराण-बाइमण से भागवत 
विशिष्ट एवं अनल्प महत्त्वशाली प्रन्थ है ।'' लोकधारणा है कि अग्नि, आत्तिकाल तथा मंहायुद्ध-- 
स्वर्ण, सत्नी एवं जाक्नविद्‌ के परीक्षा-स्थल है, तो भागवत विद्वानों का परीक्षा-स्थल्न है |" बैसे तो 
अच्याग्य पुराण भी वेदोपच हुक हैं, किन्तु भागवत वेदोपवु हुक ही नहीं, अपितु वेद-रूपी कह्पब॒क्ष का 
सुपरिपक्व फल हैं जिसे शुक्र / शुकृदेव सुति ) ते अपने सुख-संयोग से असृतत्व प्रदान कर दिया 
है और जिसका द्वव रसिक-भावुक जन निरस्तर साननन्‍्द पान करते है! यह धृराण श्रुतिसार, 
सर्ववेदान्तसार एवं अध्यात्मदीप है । भागवदतकार की स्पष्ठ उक्ति है, 'सर्ववेदास्तसारं हि 
क्रीमदभागवतमिष्यते/ (भा०, १5।१३१४) | भागवत का परवर्ती पपुराण इस तथ्य को 
स्वीकारते हुए मानता है कि भागवत के प्रत्येक उलोक एवं पांद में वेदी का सारांश है ।* 

प्रवर्ती युराणों (पद्म एवं स्कनन्‍्द) में भागवत के माहात्म्य को स्थान मिलना भी उसको 
लोकप्रियता एवं विशिष्टता को प्रमाणित करता है ! इसी प्रकार आचार्य शंकर के मायावाद के 
प्रतिक्रियास्परूप उत्पन्त सभी वैष्णव सम्प्रदायों ने भागवत्त को आधार रूउ में महुण किया है । 
आवचाये बल्लभ से ती उसे प्रस्थान की संज्ञा देते हुए एपमिषद्‌, गीता एवं ब्रह्मसुत के समानान्दर 
मास्पता दी है तथा 'समाधिभाषा व्यासंस्य' कहकर उसके दिव्यत्व की भी उद्घोषणा बी है। दीका- 
स्म्पदा की दृष्टि से भी भागवत अपेक्षाइत अधिक संस्पन्त है ।जितनी टीकाएँ, वृत्तियाँ एवं भाष्य 
श्ालोच्य पुराण पर लिखे गये हैं, उतने अन्य किसी पुराण पर नही । समस्त भारतीय भाषाओं 
तथा अंग्रेजी, फ्रेन्क, फारसी आदि अनैक भ्रारतीयेतर भाषाओं में इसके अनुवाद इसकी व्यापक 
लोकप्रियता एवं विशिष्टता के प्रमाण हैं ! 


काव्यात्मकृता की दृष्टि से यह महापुराण अद्वितीय है। इसके पद्चों में मानव-हुद्षय को 
सहजतगा आक्वष्ट करते की अद्भुर विलक्षणतर विद्यमान है । इसीलिए यह अनेक कृतियों की 
उपजीव्य कनता रहा है और अधावधि बन रहा है। भागवत्त को काव्यात्मकता का चरस तलिदर्शन 
विशेषत: उसकी गीतों में हुआ है । जहाँ वक्ता अपने अन्तरतम भावों को अभिव्यक्ति प्रदान कर्ता 
है । भागवत के दशम स्कन्ध में इनका प्राचुये है।? इन गीतों में स्थुलता और कथात्मकता न 
होकर सूक्ष्यता एवं भावात्मकता है। रमणीय कल्पना के सहारे झाव-विम्त्रों का विर्माण किया गया 
है । भागवह की स्तुतियों में भागवतकार का कवि-हुदय गा उठा है । इन स्थलों पर भगवात्‌ की 
अनन्त बाक्ति, द्विभुवत मोहन-सोन्दर्य एवं चक्तवत्सलंता का काज्यमय चित्रण सहंदयों को भावविभीर 
कर देने में सक्षम है । 

“रसज्ञानां स्वादु-स्वादु पदे-पदे” कहकर परद्यपुराणकार ते भागवत की अपूब रसमयता का 
परिचय कराया है। इसने भगवद-रति को रसकोटि तक पहुँचा दिया है। भागवतकार का इसे 
“रसमालयंम्‌! कहता झूपात्मक होते भी सर्वथा प्रप्युक्त एवं सार्थक है। रसराज आुंगार के दोनों 

|; 
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स्त हुस्बुस्‍्तानो साय शरे 


पक्षों की चरम परिणति इसमें घदासता के साथ हुई है। वीर, रौद, भयावक, करुण आदि 
रसो का भी असाधारण परिषाक यहाँ हुआ है । 'वाक्य रफ़ात्मर्क कार्व्य वाली क्ाव्य-परिक्षाषा 
आगवत में स्वत्न चरितार्थ होती है | श्ोता एवं बक्ता को आनल्दबिशधोर कर देने वाले पच्चकोटि 
के सरस साहित्यिक बर्णेतों, चित्रों एवं ऋथनों से यह परिपुर्ण है । इसमें अन्य पुराणों के से नीरस 
इतिवुततात्मक वर्णन नगण्य हैं | इस प्रदान भागवत एक तत्त्वप्रकाशक पुराण मात्र न होकर मधुरतम' 
काव्य भी हैं । 
मध्ययुग को भागवत से रामयण और महाभारत न भी अधिक प्रभावित फिश है । हिन्दी- 
साहित्य का समस्त मध्यकाल इससे वहुधा अनुप्राणित है। यहाँ तक कि प्रेम के पीर' मलिक 
मुहम्मद जायसी को भी 'प्रेम-पंथ का संधान श्रीमददायत्त से ही मिला था। वे हवय॑ कहते है--- 
शुनेद्ध पढ़ेजे भागवत पुराण । पायडं प्रेम पंच संघावा । * उन मत में भागवत का प्रेम-वर्णन विश्व- 
साहित्य में अद्वितीय है । जायसी-अधीठ भाषाओं में तो वैधा प्रेम-चित्रण अमुपलब्ध है । इस विषय 
भें स्वयं उनका कथत ही प्रमाण हैं--- 
“अइसन प्रेस कहानी दूसर जय महेँ नाहिं। 
तुरकी अरबी फारसी सउ देखें अवशाहि ॥। * 
हिन्दीतर अन्य भारतीय भाषाओं-- तेलुगु, तमिल, मलयालम, कत्लड़, मशठी, गुजराती, 
बंपला, अश्िया, उदड्धिया, पंजाबी आदि से भी भागवदासुसारी साहित्य की विपुल सृष्टि हुई है । 
कृष्ण एर्व रामचरित वर्णन की दुष्टि से शी झागवल अन्‍य पुराणों की अपेक्षा अपना विशिष्ट स्थान 
रखता है। प्रक्षिप्तांशों का तितान्त अध्ाव भी इसकी विशिष्टता को स्यापित फरता ह । 
श्री देयानन्द सरस्वती नध्य कुछ ईसाई अंग्रेज विद्वान श्रीमदशायबत को वोपलेक-अणीप 
(१३वीं शी) मानते हैं। इसी श्रकार कुछ नोग श्रीमद्भागवल को महापुराण # मानकर देवी- 
भागवत को उसके स्थात पर प्रतिष्ठित करने के लिए दलील अस्तुत करते है; किन्तु उक्त मत प्राम्त 
एवं तिराधार सिद्ध हो चुके हैं । 


गोस्वामी तुलसीदात ने रामचरितमानस में 'निगमागस की अप्रेक्षा पुराणों से अधिक 
प्रभाव एवं सामग्री ग्रहण की है; जैया कि उनके प्रतिशावाक्य तानापुराणविश्मागग्र सम्भत मे 
“नानापुराण' के प्राथमिक प्रयोग में स्पष्ट होता है । उन्‍होंने अपनी क्ृतियों में स्वेक् पुराण-प्रामाण्य 
प्रस्तुत किया है तथा पुराणों को वेदबत्‌ मान्यटा दी है। आखिर पूराण वेद के उपव हुण डी तो 
हैं। प्रश् उठ सकता है कि भारतीय-वाड्पय मे पुराणों से ही तुलसी छा सर्वाधिक तादात्म्य फ्यो 
स्थापित हुआ ? उत्तर में णद्व ऋहना युक्तियुक्त जान पड़त्य है कि जो परिस्थितियाँ पुराण-प्रणयन में 
प्रेरक थीं, लगभग वैसी ही परिस्थितियाँ तुलसी के उम्र में भीतीं। पुराणों ने तिसिस्त अवैदिक 
पम्मों से छिन्न-भिन्‍्त होते ब्राह्मण-धर्म की रक्षा कर उसके मूलभूत तत्व वर्णाअ्रम-व्यवस्था सी दृढ़ता 
से पुनस्थापना की । इस लक्ष्य की सिद्धि के लिए पुराणआारों ने अबतारवाद एवं समन्वय की धारणा 
का अधिकाध्रिक्क विकास किया ! गोस्वामी जी ने भी मानस में पुराणों की जोकप्रिय सम्बाक्ष्तीली, 


पमत्वय-अवघता, अवतारबाद तथा अन्य सनातनी मझास्यताओं को अपना कर इनकी दृढ़ता से 
उपस्थापना की । 


यद्मपि तुलसी ते सामतः किसी पुराण का उल्लेख अपनी कृतियों में नहीं किया; फिर मी 
कुछ चन्तप्रमाणों एवं उल्लेश्वों से यह पिद्ध द्रोता है कि बाघार रूप में उन्होंने किन प्रन्धों को 


अडु ९ तुखसो को पुराण-चेतना में श्रीमघुसामवत की वरीबतां दे 


ग्रहण किया है । उपलब्ध रामायणों में तुलसीदास अध्यात्म रामायण से सर्वाधिक प्रभादित हैं। 
वेदान्त दर्शन के लाधार पर रामभक्ति का प्रतिपादव इसझ सुख्य उद्देश्य है। अध्यात्म रामायण 
तथः परवर्ती रामाय्णों आनन्द रामायण, धुशुण्डि रामायण आदि पर श्रीमद्भागवत्त का व्यापक 
प्रभाव है । इस प्रकार तुलसीदास भागवत से दो प्रकार के प्रभाव अहण करते हैं-- एक, सीधे भागवत 
मे, तथा दूमरे, भागवत-ज्ेरित साहित्य से । ऐचा प्रतीत होता है कि अध्यात्म रामायण (भानस का 
मुख्य आधार) के प्रणयव में भागवत मुख्य रूप से प्रेरक प्रन्थ रहा है; क्योंकि जो स्थान भागवत मे 
श्रीकृष्ण औौर उतकी लीलाओ को प्रदान किया गया हैं, लगभग वही स्थाव राम तथा उनकी 
लीलाओं को अध्यात्म रामायण में प्राप्त हुआ है । दोनों ग्रन्थों में लौकिक कथा को प्रामाणिक रूप 
से अलीकिक कथा माता गया है । 


तुलसी कही कांव्य-विषयक मान्यताएँ प्।गवतानुसार है । यहु तो निविवाद सत्य है कि' कविता 
उप्तका साधन है, स्षाध्य नहों । भनिति' की सुन्दरता की अपेक्षा उन्हें प्रतिपाद्य की सुन्दरता एवं 
मगलकारिता अधिक मान्य है ।* उसके संत में केवल वही दाणी साथंक है, वही प्रसंग कथनीय 
तथा वही चरित अवणीय है जिसमें लोकमंगलकारी हरियश वणित हो । सुकविश््रणीत सुन्दर 
रुचता रापताओ के विचा सुललित चहीं हो सकती | इसके विपरीत सबब गुणों से रहित सामान्य 
कवि की रचना की “रामजस अंकित! जातकर सहुदय जन सादर सुनते, कहते एवं ग्रहण करते हैं ।५ 
इस सन्दर्भ में भागवतकऋार की काव्य-सम्बन्धी सान्यताएँ अवलोकनीय हैं--जिस वाणी से, चाहे वह 
रफस-नाव-अलंकारादि से युक्त ही क्‍यों न हो--जगतु को पवित्न करते वाले हरियश का गान नहीं 
होता, वहू कोओं के जिए उच्छिष्ट फेकने के स्थान के समान अपविन्न मानी जाती है ।र्प इसके 
विपरीत जो सुन्दर रचना भी नहीं है तथा दूषित शब्दों से युक्त भी है; परन्तु जिसका प्रत्येक श्लोक 
भगवान्‌ के सुयशसूचक नामों से युक्त है; वह वाणी लोगों के समग्र पापों को तष्ठ कर देती है, 
सहृदग जन ऐसी ही वाणी का श्रवण, गायन एवं कीतंन किया करते हैं। १? जिस वाणी से भगवान्‌ 
के परम पविन्न यश का गाते होता है, वही परम रमणोय, रुचिकर एवं प्रतिक्षण नवीन जान पड़ती 
है ।१” आगवतकार के अनुध्दार वह निर्मल ज्ञान भी जो मोक्ष-प्राप्ति का साधन हैं, यदि भगवान्‌ 
की भक्ति से रहित है तो उधकी शोभा! नहीं होती--- 


नैष्कम्येमप्यच्युतभाववजित न शोभते झ्ञानमलं निरस्जनम्‌ 8 * 


इतना ही नहीं, भगवान्‌ को व सन्तुष्ट कर सकने वाला ज्ञान अधूरा है-- 
येनैवासों न तुष्येत मन्ये तदुदर्शं खिलस ।"3 
तुलती की भी मान्यता है कि राम-ग्रेम के बिना ज्ञान केवल शोभाहीन ही नहीं, अपितु 
कर्णधाररहित जलयान की भाँति अपुर्ण भी होता हैं-- 
सोह न राभ्ष प्रेम बिनु ग्यानु । करनधार बितु जिमि जल जानू ॥*४ 


जिसमें राम-प्रेम प्रधान न हो, वह योग कुंयोग्र है और ज्ञान अज्ञान है--- 
जोगु कुजोग ग्यान अग्यानू । जहें नहि रामप्रेम परधानू ॥|१४ 
तुलसीदाप्त 'प्राकृतजन गुनवान में वाणी की व्यर्थंता मानते हैं ।१९ आागवतकार भी अपनी 
इसी धारणा को सशक्त वाणी में व्यक्त करते हुए कहते हैं कि कवि लोग धन के नशे में चूर घम्रण्डी 
धरनियों की चापलूसी क्‍यों करते हैं ।१५ ये अभिमानी राजा लोग तो मृत्यु के खिलौने हैं ।१८ 
एवं दोनों वाणी को पित्त करने के ज्िए हरियश का गान करते हैं 


छिस्दुघ्सावी भागे ४२ 


कीर्ति हरे: स्वां सत्कतु गिरमन्याभिधासतीम 
निज गिरा पावति करत कारन रामजस तुलसी कह्यो ।*९ 


हरिचिरित की अनन्तता को समान स्व॒र से स्वीकारते हुए भागवतकार एवं तुलसीदास कहते 
[कि कदाचितु पृथ्वी के बालुका-कण और समुद्र के जल-सीकर तो गिने जा सकते हैं; किल्‍्तु 
भगवान के गुणों की गणवा नहीं हो सकती--- 
यो वा अनन्तस्य गुणानन्तन्ताननुक्रभिष्यलु सतु बाल बुद्धि: । 
रजांसि भुमेगंणय्रेत्‌ क्थंचित्‌ कालेन नैदाश्विल शक्तिधाम्त: ॥१+ 
शाम अनंत अनंत गुनानी । जन्म कर्म अनंत सामानों । 
जल सीकर महि रज गत्रि जाहीं । रघुबर चरित न बरानि सिराहों ॥* ५ 


भागवत एवं रामचरितमानस में आदिमध्यावसान हरिल्ोला गुफित है ।** दोनों ग्रन्थ 
श्रुतिसार! एवं श्रतिसिद्धान्त निचोड़' है ।*४ सानस का मंगलाचरण (१ श्लोक छठा) भागवत के 
मंगल श्लोक (११११) की भाँति अद्वेत सिद्धान्त का प्रतिपादक है। भागवत-सदृश मानस! का 
प्रतिज्ञा-वाक्य भी उसकी निगमसम्मतता को घोषित करता है ।*" किसी अन्य पुराण में इस प्रवार 
की घोषणा नहीं की गई | 

भाषवत पुराण की प्रणयन-भुमिका में कलियुग-त्राण एवं कलि-कलुष-शभन की भावना 
परिलक्षित होती है । अस्तुत पुराण के अतिरिक्त किसी भी पुराण की रचता अथवा प्रचार मे इस 
प्रकार की कोई भूमिका नहीं निमित की गईं। पौराणिक परिपादों पर कलि-बर्णंन करना और बात 
है। भागवत पुराण के प्रारंभ में ही कहा गया है कि कलि को आया हुआ जातकर सैमिषारण्य # 
एकल शौनकादि ऋषियों ने अनेक कष्टों एवं विध्तों से परिवृत्त अल्पायु कलियुगी जीवों के परम 
कल्याणार्थ सृत से भगवउचरित (भागवत) सुभाने की प्रार्थंना की थी, क्योकि वेवल भगंवच्चरित 
ही कलिमलहारी है (भाग०, १।१॥१६) । लोककल्याणकामी महर्षि वेद व्यास ने इस महापुराण 
को लोगों के परम निःश्रेयत्‌ के लिए अपने आत्मज्ञानिश्चिरोम्रणि पुत्त शुकदेव वो ग्रहण कराया था | 
भग्रवानु श्रीकृष्ण के स्वधाम पधार जाने पर कलियुग वे आते ही अज्ञानानधकार छा गया, उसी 
की निवृत्ति के लिए यह महापुराण-रूपी सूर्य प्रकट हुआ है (भाग० ६३४४) | भागवतकार का 
तो दावा है कि राधि-राशि कलिभलों को ध्वंस्र करने वाले भगवान्‌ का वर्णन क्षव्य पुशणों में 
सर्वत्ञ नहीं हुआ है; किन्तु प्रस्तुत पुराण के प्रत्येक कथा-प्रसंग में पदे-पदे स्वेस्वरूप भगवान्‌ का ही 
वर्णन हुआ है ।** स्कल्द पुराणोक्‍्त भागवत्त-माहात्म्य में कहा गया है कि भवसागर में कलियुग- 
रूपी ग्राह से ग्रस्त प्राणियों के लिए भागवत्त ही परमाश्रय है !*४ 

इस दृष्दि से भी रामचरितमानस का एकमात्र प्रणयन-प्रेरणा-स्रोत श्रीमद्भागवत निश्चित 
होता है । यद्यपि मानस में 'कलि-आगसन' जैसी कोई कथा विन्यस्त नहों है और न ही वहाँ उसका 
कोई प्रासंगिक औचित्य ही था; किन्तु मानस ही क्‍या, समस्त तुलसी-साहित्य कलित्ाण-प्राष्ति तथा 
कचिकलुष-शमनार्थ रास की प्रार्थना से परिपूर्ण है। 

मानस के प्रारम्भ में ही कवि 'कलिमलदहन' के लिए भगवान्‌ से प्रार्थदा करता हैं--- 

मूक होइ बाचाल पंगु चढ़द ग्रिरिवर गहन । 
जासु #$पाँ सो दयाल द्रवउ सकल कलिमल बहुन ४८ 

धुलसी मानते हैं कि रामकथा “कलिमलहरनी *ई तथा 'कलिकलुष-विभंजनि'5" है। 

रामचरितमानस की फलश्रूति करते हुए दे कहते हैं-- 





अज्ु १ तुलसो की पुराज-वैंतना में घीमदुभागवद कौ वरीयता प्‌ 


विबिध दीष दुख दारिद दावव । कलि कुचाल कुलि कलुपष नपवत्त 
भागवतकार-सदुृश तुश्सी के मत में भी हरिय्रश-लेत्रण से कलिकलुष नष्ड होते हैँ--- 
प्रत्यच्य कृष्णचरितं कलिकल्मषध्व व्याइतुमारभद भागवत ब्रश्षाव: 37 
बरतऊ रघुबर विश्व जमु सृति कलिकालपू नमाइ 8 
यहु चरित कलिमलहुर जथाम्रति दासतुलसी माण्क ५? ४ 


मामस का उपसंहार करते हुए भी तुलसीदास कहते है - 
इघुवंशभूयन चरित यहु नर कहांहि सुर्नाह जे मवहीं । 
कलिमल मनोमल धोई विनु क्रम राभधाम सिक्षाएहीं ४2४ 
पूराणें की भौति रामचरितमादस की भी रदना रोचक संवादजैली में हुईं है । यहाँ भी 
प्रानस! भागवत के मिकट है, क्योंकि अन्यास्य पुराणों की संदाद-योण्वा उत्तदी संशफित नहीं है 
जितनी भागवत्त और 'मातस की | 
भ्रागवतकार एवं तुलसी की जीवम-हव्टि--दोमों जीवन के आत्यस्तिक #ल्याण के चित्तक 
हैं । अतः उसकी दृष्टि अपेक्षाकृत प्रवुत्तिपरक ते होकर चिवृत्तिपरक है , दोनों को दुष्टि मे नरतनु' 
दुर्लभ है |? * बहु साक्षत-ध्ाम एवं मोक्ष का द्वार है ।7५ शरीर का प्रत्येश अंग हरिनयर्चंता करने 
पर ही साथंक है, अस्यधा मिरर्थक एवं निशा है--- 
बिले बतोरुक्रमचिक्रमान्‌ थे ने ऋण्जतः कऋर्णपुटे नरस्य। 
जिद्धासती दारईरिकेव सूत ने चोष्गायत्युरुगाण्गाण।, ,] 
बहाग्रिते ते नयने नराणां लिज़ुपनि विष्णोनतिरीक्षतों ये ॥ 


4 है व हि 
जीव5छवोी भागवताइप्रिरेजूं व जातु मत्योंडभिलभेत बस्तु ॥| 
रे क्र ख् हक 


तदश्मसारं॑ हुदय॑ बतेदे यद्‌ पृहाबाणहरितामसेये: ! 
ने विक्रियेताथ यदा विकारो नेत़े जल पात्रहेशु हणें: ॥* ५ 
जिन्ह हरिकथा सुनी सहि कांता। श्वन रंध्रा अहि भवन समानता |! 
तेयनरिह संत दरस नहिं देखा। लोचन मोर पंख कर खेला ॥६ 
जिन्हे हरिभगति हृदय तहिं आती | जीवत सब समान तेइ पानी ॥ 
जी नहिं करइ रास गुनताता। जीड़ सो दाढुर जोह सभाचाय। 
कुलिस कढ़ोर चिद्वर सोइ छाती । जो हरिच्ारित मा सुनि हरबाती ॥ऐ१ 
भागवतकार की भाँति तुलसीदास भी तपस्या, वेदाध्ययन, यत्ानुष्दान, स्वाध्याय, झान, 
दान, अनुष्ठान, संयम-लियम, योग-वैराग्य, आदि का प्रमझल हरिन्भक्ति मानते है ।४९ उनकी 
हृड्टि में देह-घारण करने का एकमात्र फल हरिभजन करना है [** 
मानव-शरीर पाकर भी भवसागर ने तरनेवादा व्यक्ति आत्मघाती है 
नुदेहमाथ सुलभ सुदुर्लशभ प्लब सुकल्प युरुकर्णधारस। 
सयासुकुलेत नभस्वतेरितं पुमान्‌ भवाजिध्र न तरते स आत्महा ॥** 
नर तनु भव बारिधि कहें बेरो । सम्मुख मशझ्त अनुग्रह मेरी ॥) 
करतधार सदर हढ़ गाशवा। दु्लेंध साज सुलभ करिपाया प 


७१ दिन्दुस्तानी भोग ४ 


जो न॑ तरइ भव सागर नर समाज अस पाह 
सा कृत निंदक मसदमति आत्माहन गत्ति जाइ ४३ 
राजबुष्ठि---भागवतकार एवं तुलसीदास जीककल्याणकारी राज्य को श्रेष्ठ सामनते है । हे 
निरकुश राजलन्त के समर्थक मही है। उत्तकी दृष्टि में उतम राजा बही है जो सब श्रकार से 
ग्रता के हितसाधत में लग्ग रहे और प्रजा को प्राणवत्‌ प्रिय भाते। उन्होंने प्रजापालस को ही 
राजा का मुख्य कर्तव्य निरूपित किया है | जो राजा प्रजा से कर तो वसूल करता है, लेकिन 
उप्तकी रक्षा नहीं करता, वह प्रजा के पाप का भागी और सरकगामो ह्वीता है ।४४ दोसों राजा 
को 'सर्वदेवमथ” तथा ईश-अंश-भव' मानते हैं ।7४ मानस में बवणकित 'रामराज्य' का प्रेरणा-स्रोत 
आगवत-ब्णित 'रामराज्य! एवं “युधिष्ठिर-राज्य' को माना जा सकता हैं। भागवतकार एबं तुलसी 
बतताते हैं--- 
माधिव्याधिज्राग्लानिंदु:खशोंक ऋयवल मा: । 
भृत्युश्दानिच्छतां नासीदु रामे राजन्यधोक्षजे ॥(४ 
दैहिक दैविक भौतिक छापा | रामरशाज काहुहि नहिं ब्यापा 
अल्पसृत्यु नहि कडठनित पीरा । सब सुन्दर सब बिशज सरीरा ॥४७ 
हर 3 )८ 
प्रजा: स्वधर्मंतिरता वर्णाश्रस गृणान्विता: ॥ ०५ 
बरबाश्रम तिज-निज धरम निरत बेद पथ लोग ॥ पं 
बेवायुग का शिमराज्य' कृतयुध् के समान प्रतीत होता था-- 
त्ेतायां वतंधानायां काल: कृतसमो5श्त्त ॥"० 
लेता भइ कृतजुग कइ करनी ॥5+ 
विविध वर्णन एवं पश्चिल्पताएँ--भागवत में विविध रोचक, सजीव एवं हुदय-स्पर्शी वर्णन 
एवं कल्पनाएँ प्रभुत रूप मे विद्यमान हैं जो परवर्ती साहित्य को अनेकबिध प्रभावित करती रही है । 
'मावत् के अनेक वर्णन शो भागवत से अत्यधिक प्रभावित है। उद्हरणार्थ, शाम के प्राकट्य- 
कालीन बातावरण-चित्रण का आधार भावषतपुराण है; क्योंकि प्रस्तुत पुराण के अतिरिक्त ऐसा 
वात्ावरण-बचित्रण व तो व/ल्मीकि रामायण में और से अध्यात्म रामायण तथा अन्य पुराणों मे 
मिलता है। भागदत में इत्त प्रक्ञार का वातावश्ण-चिद्र० कपिल (३।२४।७-०), वामन (८)१५। 
7-१०) तथा ओऔीक्षष्ण (१०१३।२-७) के प्राकट्य के अवसर पर किया गया है । कुछ पत्तियां 
द्ष्टव्य हैं--- 
अबथ सर्बगुणोपेतः काल: परमशोभन:ः ॥ भागवत, १०११ 
पाववकाल लोक विश्वामा ॥ रामचरितमानप, ११४१२ 
८ 4 अं 
ववो वायु: सुख्त्पश: पुष्यगरपवहूं: शुचि: ॥भाग०; १०३६।४ 
सीतल मंद सुरभि बह बाऊ ॥ रा० च० मा०, १।१६२५।३ 
है भर 2९ 
मंनांस्यासन पन्नानि साधुनाससु रुह्यास धन्चाग०, १०।३।६ 
हरित सुर संतन मन बाऊ ॥ रा० ब० मा०, ११९६ ६॥३ 


इसों प्रकार राम-जनन्‍्मोत्सव वर्णन में शो भागकत से प्रभावित है ज्ञातम्य है 


झकू १ तुलसो को पुराण-सेतना में '्लोसरभागवत की वरीयता छ३्‌ 


कि इस प्रकार के वर्णन का भी वाल्मीकि रामायण तथा दध्यात्म रामायण में अन्नाव है। भागवत 
तथा मानस” में जन्मोत्सव के अवसर पर नगर-सज्जा” 5, स्व्ियों का जहांगार करके उत्सव में 
भाग लेने हेतु शीक्षवापुर्वंक गमन"3 तथा उस अबसर पर सुत, मागध, वन्दीजन तथा ग्रायकों 
द्वारा स्तुति एवं मंगलगान करना समान रूप से वर्णित है--- 
सौमगल्य गिरी विप्रा: सूत भायध वन्दित:। 
गायकाश्च जमुनेंदुर्भेयों दुन्दुभयों मुहुः ॥ भागवत, १०४ 
भागध सूत बंदिगन गायक । पावत्त जस गावहिं रचुनाथक ।। 
दा» च० सानस, १।४ट८) ४४६ 
राक्षतों के अत्याज्ञार-वर्णन में भी मानससकार भागवत्त का अनुसरण करते हैं। भाषवत- 
वर्णित हिरण्यनश्नशिपु एवं कंस के अत्याचार वर्णन-प्रस्ंगों को छाण सानस-वर्णित रावण के 
अत्याचार-प्रसंग में देखी जा सकती है--- 
यत्न यत्र ह्विजा ग्राबों वेदा वर्णाश्षमा: क्षिया। 
त॑ त॑ जनपद यात संदीए्यत्‌ वृश्चत |॥ 
पुरग्राम ब्रजोद्यान क्षेत्रारामाश्रमाकरातु । 
द्वेट खबंट घोषांश्च दवहु: पत्ततानि थे !! भागदत, ७॥६१२,१४ 
जेहि जेहि देत घेनु द्विज यार्वाहू । नगर ग्राम पुर आयि लगाषाहि ।। 
रा० च० मानस, १।१८४।६ 
युद्ध में राक्षओों का माया-विस्तार-चित्रण भी मानता में भागवतानुम्भर चित्नित है। 
हिरण्याक्ष* ४ तथा भेधनाद“" द्वारा प्रदर्शित पाया-विस्तार में विम्ब-प्रतिविम्ध भाव दृष्टव्य है--- 
दिखवाससो यातुध्ात्यः. शूलिन्यों सुक्तमूर्धडा: ॥ 
आततायिभिरुत्सूष्य... हिला वावोडउतिवैससा ॥! 
ताना भाँति पिसाच पिसाची । मारु काटु धुनि बोलहि नाची ॥ 


> ८ 
वर्षदूभि: पृयकेशसुग्विण्पुल्नास्थी ति ऋषशक्ुल !। 
दिश्भ्यों. निपेतुग्रबाण:ः  क्षेपणः प्रहिता. इब ॥ 


विष्टा पूथ रुधिर कब हाड़ा | बरघइ कबहूँ उपल बहु छाँडा।। 
राक्षक्ष-बधोपरान्त उनकी पत्तियों छा विलाप-बर्णन भी भाषषत और मानस में समान 

रूप से हुआ है +7+ मानस का वर्षा एवं शरद ऋतु बर्णव भी भागवत के आधार पर वर्णित 
है ।०७ रामचरितमानस की रंगभूसि परिकल्पना का आधार भी श्रीमद््भागवत हैं। भाषकत में 
रंगभूमि-सज्जा तथा तागरिकों, राजाओं एवं मंडलेशवरों को बैठते क्री यथोजित व्यवस्था का बंर्णन 
है ।५५ भागवत के इस कल्पना-बरीज का तुलसी की कह्नप्रतिक्षा ने सुन्दर पहलवतव किया है ।*+ 
रंगभूमि में भिन्न-भिन्न धारणा वाले अनेक लोगों द्वारा राम को जिल्त-#शिल्त रूपों में देखे आने का 
मानस-बणगित' पअसंग भी श्रागवंत से गुहीत है; क्योंशि वहाँ भी रंगरभूमि में प्रवेश करते हुए श्रीकृष्ण 
लोगों का तत्तदुभावगातुसार इृष्टियत होते है-++ 

मल्लानामशनिनुर्णा नरघर: स्त्रीणां स्मरी गूतिमान्‌ 

गोपानां स्वजनोञसतां क्षितिभुंजां शास्ता स्वपिजञों: शिशु: । 

भृल्युभोज़पतीविराडविद्ुंषं.._ तत्त्व... पर्र वी गिनो 

वुध्मीगा॑ परवेंवर्तिति विदितों रग गत प्ाग्रशणा ६? 


... अगगा+लयश्/णणनूभयाधाड 
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मानसकार हे प्रक्त परिकलयता को चिझिचतु विकसित और विस्तृत कर दिया है। र्ंग- 
समुभिस्य राम को जोग ठिज-निज हचि के अतुरूप देख रहे हैं-- 
देखाहि रूप अरहारद धीरा। अनहुँ बीररस धरे शरीर॥ 
पुरबासी देखे दो भाई । वर भुबन लोचन सुखदाई ॥ 
नाहि शिलो हहि हरणि हिय निजननिज रुचि अनुरूप ॥ 
जयु बोहत खुंगर धरि सूरति परम अनुप 7 
जूमक जाति जब्लोईाहि कैसे | सब्नन सगे प्रिय लागहि जैसे ॥। 
डे कुंटिल सुप प्रभादि निहारी | मनहूँ भयानक घूरति भारीता 
सहित दिवेह व्रिलोकाहि राठी ) सिसू सम प्रीति ने जाइ बखानी || 
रहे अमुर छल छोविप भेषा | तिनह प्रभु प्रपट काल समर देखः |) 
विदुपन्ह प्रभु विराटमय दीा । बहुमुख्च कर पथ लोचत सीसा |॥ 
जोगमिन्ह परम तत्व मय भासा | सांत शुद्ध सम सहज प्रकासा। 
हरि भगतन देखे दोज अआता | इष्टदेव इब सब सुखदाता ॥६* 


इस व्यत्य्क साभ्य में एच अद्भुत वैषम्य भी है। भागवतत्तार के अनुसार कृष्ण अविद्ुणों 
की वियद हूय में प्रतीत हुए; किस्तु तुनत्तीदाय के अतुसार राम विदुर्षों को विराट रूप में दरशित 
हुए । यहाँ पर परानसकार ने भागवत के वर्णर को संशोधित किया है, यहु सहज अनुमेय है । 

बालक रास के दुख में चरााचर जगत को कॉसल्या का देखना, * * भागवत की छत घहनाओं 
के आधार पर चिह्नित है जितमें अजोदा बालक कृष्ण के युख में सम्पूर्ण चराचर जगत देखती 
हूँ ।+१ विराट रूप-चित्रण में भी तुलसीदास भागवत से अधिफ ग्रभादित हैं । (सानस, ६१४-१५; 
भाग, २।१२६-:७) । गावत् में वेद-स्तुति के आयोजन (मानस ७।१२-१ ३) का आधार भागवत- 
वर्णित वेद-स्तुति (भाग०, १०१४७) ही घुनिश्चित होता है । 

उक्त विवेचना ले स्पष्ट होता है कि मावस' के विदिध वर्णमों एवं परिकत्पनाओं पर 
श्रीमदभागवत का प्रभाव अपेक्षाकृत अधिक है । 


भक्ति एवं दर्शश--मध्यकाल में 'भवित और भागवत” एक-दूसरे के पर्याय बेन चुके थे, 
पढ़िए गुनिए भगति भागवत कहुकर उनकी सहस्थिति की घोषणा की जाती थी । इस प्रकार की 
धारणा श्ागक्‍त के व्यापक प्रभाव को ही सिद्ध करती है । भक्ति को स्वतन्त एवं परभपुरुपा्े 
घोषित करने बाला यहू आद्य प्रामाणिक ग्रन्थ है (भाग० ३/२३।१४) । यद्यपि अध्यात्म रामायण 
में भी भक्ति का बहुशः प्रतिपादन हुआ है, किन्तु वहाँ भवित को साधन तथा भोक्ष को साध्य 
माता गया है (अध्यात्म०, ११११, १७३४-४१, २१२८, ३।३।४०) । उसके अतुसार, आानयोग 
नामक राजभवत के शिखर पर चढ़ते के लिए भक्ति एक सीढ़ी है (अध्या०, ६।३।३१ ) | अष्यार्त 
रामाबणकार भवित से जात तथा ज्ञान से मोक्ष की प्रसष्ति सानले हैं ।६* इस प्रकार अध्यात्म राज्षायण 
में मोक्ष को ही ओष्ठ एवं चरम पुरुषार्थ माना गया है। अतः भवित के क्षेक्ष में भानस के प्रेश्णा-स्ोत 
के रूप में अध्यात्म रामायण को श्रेव नहीं दियाः जा सकता । भागवत भश्ति को मुक्त से श्रेष्ठ 
मानता है ।$४ मुक्ति तो उसकी दासी है ।९५ भक्ति-विषयक अपनी मान्यताओं में तुलसी भाषव+ 
से प्रभावित ही नहीं, उसका पूर्ण अनुसरण भी करते हैं । वे थी भक्ति को ही परम पुरुषर्थ 
मानते हैं ।६* दोनों भवित को स्वतन्त्त तथा झआान-विज्ञान को तदधीम स्वीकार करते हैं।१८५ भ्गगब्त 





श्रस्रु १ छुलसी को पुराण-चेतना में स्ोसदुभागमक्त को बशेयता जप 


तथर मानस के खबन भाक्ष नहीं चाहते, वे तो कमपाणयित्ती भक्ति की ही बार-बार धाचसा करडे 
हैं ।$४ देने पर भी वे मोक्ष को स्वीकार नहीं करते (५११ भामवतकार एवं तूलसीद्यय के अनुवाए 
भगवान्‌ ऋकत को बुतिति हो धह्दव ही देते हैं, किन्तु भक्ति महुज रूप में बहीं देतें--- | 
मुक्ति वदाति कंहिवितु सस में भक्तियोग्सू ॥ शाम०, इ।६ १८६) 
प्रभु कद ढेल सकल सुख सही! । भवतति आपयी देन न कही ॥ (मानस, छा: ४४) 

भागवत एवं मासस में कहा एया है कि भगवातु का भजन करने पर मुक्ति स्वतः भक्तों के पास जाती 
है, किस्तु वे अवायाम प्राप्प जम युक्ति को विराहत कर भक्ति के लिए ही ज्ञावायित रहते है--- 

यश्यमित कतय आह्ाममबिरत विविध वृजितसंसार परितापोप्तप्यमातमनुसवर्न स्ताप- 
यब्तस्तॉव परथ्या निद त्या हाववर्गमात््यन्तिक प्र पृरुषाथमति सववमासादितं नैबाहियन्ते भग- 
वदीवत्वेनैव परिसभ्ाष्त सर्वार्थों: ॥४) 

शाप भजत सोइ सुकृति गोसाईं । अनइच्छित आबइ बर्याई !॥ 
अस बित्रारि हरिभ्रगत समाते । सुकुति निरादर समति बुभाते [६४० 

पानमा में शश के हारा मक्ष्मण को उपदेशित अक्तियोग का आधार भागवत है (४७ 
प्ामवतोच्छ दवधा भक्ति को सी तुझसी मे 'तवप्रादिक संस भयति हढ़ाही फहुकर साइर स्वीकार 
किया है । शामबंत के क्षष्ण और मावस् के राम अपने को केवल भक्ति हे ही प्राह्म बतलाने हैं--- 
भक्त्याहु. एुडुया प्राह्मः (भाग ०, १११६४१२१); भगवान्‌ भक्तिमता ज्भ्यों [घागण, ४१४४४) । 
भगति कि साधन हे बखारों | सुगस पंच मोहि वार्वाह आनी (मानस, ३१६१३) । भाग्रवतकार 
एवं तुलसी, दोनों भक्ति को ही श्रेप्ठ एवं घुगव पंच मानते हैं |? ४ 

तिर्गण की सुबधता तथा सगुण की अशेयता विषयक अवधारणा भागवत (१०॥१४।६-७) 
में व्यक्त हुई है। उसी के अटुरूपए लुलसी भी कहते हैं-+« 

निरियुत' रूप सुनज्ष क्षति सयुन जाएं तहिं कोद | 
सुगम अगस्त साना शरित सुनि मुनि सन भ्रम हीई । (मानस, ७७२-छ) 


सागदत में ताम-माहात्य्य धूरिशः वर्णित है ! अन्य पुराणों की ब्रपेक्ष! इस क्षेत्ञ में भी वह 
उल्लेखनीय है । तुछसी में नामन्महिमा का अथक गास किया हैं। भाषवतकार एवं तेदनुसार 
तुमश्ीदाय की मश्यवा है कि जो गति दवाव, बन्च तंथा योग से अब्य युर्गों में प्राप्त होती थी, वही 
कलियुग में केवल 'हरियाम' से ही प्राप्त हो जाती है-- 


कते यदयायते विष्णुं बेतायां यजती में: । 

द्वापरे परिवर्याया कलो तद्धरि कीर्तबाद्‌ ॥ (भागवत, १९।३॥२) 

कृतजुग ज्ेता दापर पुत्र मख अर जोंग 

जो गति होड़ सी कलि हरिनाम ते पावहि लोग ह (राण च० भार, ७३० रख) 

दशन के क्षेत्र में थी मास भागवत के घिद्धान्तों से अधिकांशत: प्रभादित है । अहम, 

कब, जदत्‌, साथा आदि सम्बस्धी तुलसी के विचार मुख्यदमा भाग वंतानुसारी हैं; विस्तार-भ्रय से 
छुम स्व पर यहाँ विधार करता सम्भव नहीं हैं। यह धारणा समीचीन है कि तुलसीदास दे 
शमायण के सिद्धाल अधिकांश में भागवत से ही ग्रहण किये गये हैं--अन्तर केवल इतना है कि 
क्रागवत में जो स्थान शोकृष्ण को दिया गया है, वही स्थान रामायण में शमचर को दिया 
शया है १४ रामबरितमावस का उपसंहार भी भागवत से निश्चितकपरेण प्रभावित है 


पूछ 
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आश्यीर जमन किरात छस छपचादि अति अघ रूप जे 

कहि नाम बारक तेपि एवत होहि राम वसमामि ते ।४१ 
कीरात हुणान्ख पुलिस्द पुल्कसा आनीर कंका यवना खत्तादय: | 
बेज्ये च पापा यदपाश्रयात्रया शुद्धयन्ति तस्मे प्रभविष्णवे नमः [४४ 


भागवत एवं मानस के मंद विद्वानों की धारणा है कि भागवत तुलसीदास का सित्य 
स्वाध्याय ग्रन्थ रहा होगा ।५१ उनके मन में भागवत जैसा प्रभावशाली, भक्ति-प्रकाशक तथा 
लोकीपकारी प्रन्थ भाषा में रचने को अबल इच्छा रही होगी जिये रामचरितमानस रचक्षर 
उन्होंने पूरा किया ।९४ परत्तु कुछ विद्वान भाववत का मानस पर प्रभाव स्दीकारने में संकोच 
करते हैं। आशा है, इस समग्र विवेचन से उनकी संकुचित धारणा (भ्रागवत कृष्णचरितप्रधान तथा 
सातस रामचरितप्रधान ग्रन्य है, फिर एक का दुसरे पर प्रभाव कैसा ?) समाप्स हो जायेगी | मेरा 
तो विचार है कि तुचसी की कवि-वेतवा को श्रीमद्भागवत पुराण ने अ्षंतरम एवं बहिरंग, दोनो 
रुपों में अत्यधिक प्रभावित किया है। अतः तुलती को तत्त्ततः समझते के लिए भागवत का 
अनुशीलन नित्तान्त आवश्यक है । 
संदर्भ-संकेत 
१. धनक्षये हाटक संपरीक्षा विपत्तिकाले गुहिणी परीक्षा | 
महारणे शस्खरविदां परीक्षा, विद्यावर्ता भागवते परीक्षा ॥॥ 
२. तत्कथासु तु वेदार्थ: इलोके-इलोके पदे-पदे | भागवत-महात्म्य, अ० २, श्लोक-६५ 
(सरीमद्भागवत्त, प्रथम खंड, गीता-प्रेस) 
३ वेणुग्रीत, ग्रोपिकागीत, युग्लगीत, भ्रमरथीत, महषोगीत आदि । ४-४. धर्मेग्रुग 
(२० भार्चे, १५८०), पृ० ३४---डाँ० शिवसहांथ पाठक का लेख, “कान्हावत ' । 
६- भनिति भदेस वस्तु भलरि बरती । रामकथा जगमंगल करनी ॥॥ रा० च० मा०,११०।६० 
४. भवित्ति विचित्त सुकवि कृत जोक । राममाम डिमु सोह व सीऊ ॥! वहीं, १(१०॥४ 
रामनाभ बितु गिरा न सोहा ॥ वही, ५॥ (३३३ 
८. सब गुन रहित कुकषि कृत बाली । रामनाम जस अंकित जानी ॥ 
सादर कह सुनहि बुध ताहीं। मधुकर सरिस संत गुन ग्राह्दी ॥ वही, १।१०५-६ 
5- ने यदृवचश्चित्रपद हरेयंशों जयत्‌ पवित्न अगुणीत कहिचितू । 
तद्‌ वायसे तीथ्थमुशन्ति मानसा: व यत्र हंसा निरमस्त्युशिवक्षया: । ““भागबत, १॥५॥१० 
मृषा भिरस्तान्हसतीरसकथा न कृथ्यते यहू भगवान्‌ अधोक्षज:॥ भागवत, १२३११॥४७ 
१०. तदुवारिबसर्गों जनताच्वविप्लवो यस्मिन्‌ प्रतिश्लोकमबद्धवश्यपि । 
गामान्यनतस्थ वशो5$डितानि यत्‌ श्यृण्वल्ति गायन्ति गृणन्ति साधवः ॥॥ भागवत, १॥४५॥११- 
प१. भागवत, १२।११।४६ । १२. वही, १/४॥१९ । १३, वही, १।४।८ । १४9, रामचरित 
मानस, २॥६७७:४ । १५. बही, २।२६१॥२ । 
; ५ ० थ प्राकृत जन गुन जा ॥ सिरधुनि गिरा लगत पछिताना ॥--बही, ११११७ । 
- कस्मातु भजन्ति कवय: बतदुम दान्धान । भागवत, २।२॥५ । 
45- मृत्यों: क्रीडनका: नुपा: । भागवत, १२।३॥१। 
१4- भाववत्त, ३॥।६३६॥ २०. रामचरितग्रावस, श३६१॥४) २९ भागवत ११।४॥२* 
घापसकत, १०१३७ १०१!१प१८ ८ २३ रह धघशुद 3२ ७ ४ ९१३-४। 


झड़ पृ तुलसी की मुधण चेतना मे श्रीसदुभायवत की बरीबता ७ 


रहें आविमध्यावसालेषु वैरास्यास्यान संयुतस । 
हलिीला कथाब्रातामृुत नॉदित सत्युरण ॥ भागवत १२ १३॥११। 
जेहि महँ आदि मध्य अवसाना।| प्रश्ञु प्रतिपात्य राम भगवाना ॥ 
“-राण्च०्मा०, ७।६९।६ | 
२४, भागवत, १२॥१३।१५, १३२!३, १॥३।४२; रामचरितमानस, १+१०॥१, १।१०६ । 
२५४. (क) तिगमकल्पतरोगेलित फलं शुकमुखादमृत्तद्रव सयुतम्‌ ।। भागवत, १॥१।३॥। 
ख) वानापुरांण निगधागम सम्भतं यदु*' "१० "१-० *०**॥ रा० च० सा०, १) 
मंग्रलाचरण इलोक , ७ ! 


२६. कलिमलसंहतिकाौलनो5खिलेशो हरिरितरत्त त गीयते ह्यभीकणम्‌ । 
इह तु पुमर्भगवानशेषपूर्ति: परिपठितोइनुपद कथा प्रसडगे: ॥--भागवत, १२१२६५। 
२७. कलिग्राहप्रहीताना स एवं परमाश्रय: !--स्कन्दपुराणोक्त भागवत-माहात्म्य, अ० ४, 
इलोक, ८ । (भागवत, द्वि० खंड, गीता प्रेस) 
८. रामचरितमानस, मंगरलाचरण, सोरठा, २; यहाँ ध्यातव्य है कि गोस्वामीजी ते 
मूल एलोक “मूर्क करोति वाचालं पंगुं लंघयते गिरिस्‌ । यत्कृपा तमहं वन्दे परभावनद माधवम्‌ ॥ 
को आधार रूप में ग्रहण करते हुए भी 'कलिमलवहय' की प्रार्थता स्वत: की है जिसकी उद्भावना 
मूल में वहीं है । 
२४. रा० च० मानस, १२६, १॥१० छत्द । ३०. वही, १।३१।४५। ३१. वही, १॥१५॥१०। 
२२. भागवत, १०॥१॥१४ । ३३. र!० च० मानस, ११३६-ग । ३४. वही, ६१६०। छल्द; और भी 
चही, १।४३१३ | ३. शमचरितमानस, ७।११०। छन्द २; और भी, मानस, १।६१२६।१ । 
२६. दुर्लभो मानुषों देही देहिनासु"***7 * "**"०****। भागवत, ११।२।२ह 
नुदेहमाध सुलभ सुदुर्ल भम्‌ ' ७० 02+ ४९१० ००+७ ००४ +९+ ७११ ४७७ । बही, ११२० | १७ 
बड़े भाग भानुष तन दावा ॥ रामचरितमावस, ७३४३७ 
नर तन सम नहिं कंक्रनिउ देद्ढी | वही, ७११२१।६ 
३७ य॑ प्राप्य सानुं लोक मुक्तिद्वारमपावुतस | भागवत, ११।७३७४ 
साध्षवधाम सोच्छ कर द्वारा । माचस, ७।४३।८ 


३८७. भाग ब०--३।६॥२०-२४ । रे६6- रा० च० मावस, १॥११३।२-७ । ४०. भागवत, 
१॥५।२२, रा० च० मानस, ७४१९६॥४-७ 3 ४१. भागवद, ४।३१॥६, ११॥४॥३७; रा० घ० भा०; 
४8२३॥६ । ४२. भागवत, ६३१॥६३०५१७ ॥ ४४३. रा० च० सा०, ७।४४।७-5, पथा ७४४ | ४४. 
भागवत, ४२१९४, ४॥९०४१४ रा० च० शान, ३॥99।६, २।१७२४४॥ ४४५ भागषतत; 
४४९४१२७; रा० च० सानतस, १।२८६८ । ४९. भागवत, ६(१०॥४४, और भी वही, १॥१०॥६ 8 
१७ राभचरितमातस, ७।९१११:४ । ४८० भागवत, 6१०8१ | ४ढे. रा० च० मानस, 9/२० | 
५०, भागवत, &॥६१०।३४२ । ४१. रा० च० मानस, ७३२३६ | ६६. भागवत, १०।४।५; रा० च॑० 
सानस, १।१६८६४॥९३ । ४३, भागवत, १०।४।६१३६; रा० च० मानस, १।१८४।३ । श४ैधेः 
भांगबंठ, ३।१६।१७०२१। ५४६. र।० च० सादस, ६॥४२॥ २०४ | ५६. भागवत, &॥१०॥३४-३८। 
(०७ च० मानस, ६॥१०४।१-१३॥ ४७. भागवत, १०॥३०।३-२४; रा० घं० मानस, ४।१४) 
पृ७ दोहा । ५८ भाववंद, १०।॥४२।३३-३४६ | ४६ - रा० च० मानस, १॥२२४।१-८। ६०- भागवत, 
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१०४३]१७१३ 5१. रा० च० मार्देश, (२४१५-५5, १॥२४३२॥९-४ । ६१- बढही, प२०६०१०२॥ 
हु, पागवत, १ृणाणजउध्ूनरेह, शेणर्यस्७४१ ६४५ अध्यात्मरामायण, ३श४०-०४१ ६४. 
अनिमिसा भारवतों भवितः सिद्धेमरीयती | भागवत, ६॥२४५॥३३॥ ६९. भागवत्त-माहात्त्य, २७ 
(श्रोमहभागवत, ट्विः खं०, गीता प्रेस) | ६७, सरग परम परमारथ एछहू । अत क्रस बचत राम पा 
नेह ॥ रा० च० गावस, २३११६ ६८. रा० च० मानद, ३१६६; भागवत, १०।१४।४, ११॥१४। 
२०-२१ । ६६- भागवत्त २8३, हेन१ढ३७, ११।१४॥१४, १९१०३६; सानक्ष, २२०४), 
६११ *।४। 
39. सालोक्बर्ठाण्टिहामीप्यसाल्प्यैडत्वप्युत | 
ढीप्रमान च सुहुणन्ति विचा भत्सेवतं जना: ॥ भागवत, ३६२८।३ हे 
संगुरोपात्षक सोच्छ न लेडी । तिलल्‍्हू कहूँ राम भगति सिज देहीं ॥“रा० चं० मा०, ९६१६२७। 
७१. भागवंत, ५)६११७, और ही, वही, ५।१४। ४४ । ७२. रा० घ० मानस, ७११६) 
४, '# | ऊहे, रा० चु० सानह, ३8१६।१०१२, ३॥१७; भागवत, ११३ ६८-३३ | 
७४ ग्रश्नीचीतों हय॑ लोके पस्या: दोमोडकुतों भवः । भाग० ६१४१७) और भी, भाग, २े।२५२६ । 
मगत्ति लि माधव कहदें बानी । सुगम पंच सोहि पार्वाह प्रानी । (मानस, ३॥१६।३) 
मुलनत सुखद मारग यह भाई | भगति मोर पुरात श्रुति गाई ॥--बही, ७४५). । 
39. हिन्द्री-साहित्य की शुणिका (डॉ० हुजारीग्रसाद दिवेदी), एए ६० । ७६- शा० ० 
घासक्च, ७३१३०) छरह-१ ; ७७. झागवत, 7४११८] ७८, मानस एवं भामसकार, पृ७० १० (डॉ० 
विश्वदाथ शुक्ल), कमितद भारती प्रशाशन, हिन्दी-विधभ्यग, अलीगढ़ मु० बि०, शलीगढ़- श्र रो० 
पृढुं3६ ६० | ७६, मानस-अभिनन्दन ग्रन्य, सतना--छो० जगदीश गुप्ठ, अकाणक मानश्ष चतुश्शती 
समिति, सतना, १६१४४ ई० ) 
शक 
पृ॥ हे, सोहबतिया बाग, 
अयाग | 





औे; 
एश्तकेन्सधभी की 
१, उ्कवल्न भोझरस : पेखक-- केशव शाजाधर : प्रपाचक - फिद्यलव सहुल, इलाहाधद 
पुष्छ-संदतो ७३ : मूल्य :६/- अप्के 


तथाकथित जावे खिकता के सचिवात छठ : ह दोडिए, सपकाजीर हिन्दी ऊविता के अधिकांश 
को पढ़ते पर उेसा लण्ताः है कि मिल यलवा, डिपरसता: प्ीड़,, दंशव, सपपंजस घोर ऊह्ापोह का 
जीवन जीने को हम बाध्य हैं; बैस। पहले कभी नहों था तदा पुएरंद्यों और पृराक्षणात्ं का नाम 
लेगा भर आधमिक जेसाए र हो जाना हैं; इस तश्ह का पड़वंद कुछ निष्चितः धवार्थों तत्वों 
द्वारा किया गया, ताकि बह! 7 शबजी संस्कृत और बपने चित्त की सुर, सुव्यवस्यित मा 
घुदम्पन्त परम्परा हे साक इकार थे कर संदों 4 'उज्ज्यल दोलर्‌टा इस पड़यत को वेसकांब फरता 
है भौर सब्र कालीन पुष्य का हा हम उुरासंरभों के दुर्वाप्तों की पीड़ा से जोड़त: है और 
दोनों की पोड़ाओं की जोइकर एक ऐेता तु जिमित करता हुँ दि पात्या दोनो दी पोड़ानी का 
पाक्षात्वार कर एके या मा पाए हा पुरापाड़ा रू हृद्भ थे जाज वे पड: का जिश्लेपित कर सके 
कौर उसकी शेकनों ने उसका चंदा किषांत छा खांज सके । 

केशब दालाधरर जपनी जादोय जांच सॉस्क्रातिय पर्ुद्धि का भा ७च्छों पर पहुचातते है और 
आज को भी । वे आधूर्त छत के राया साझाया ये जैसे हूं-नमधसन रूड़ियां क विदद्ध समष, या 
सभ्यता 4 उड़ हु अफ्तिस्द, पाक "कणाएँचए नेंसीप मे बीज, बाद्िक दत्त, पर्मकक विश्लेषण, सदर 
के सब उदकी कावय्य-बाली का पातेए हूँ | बडे बांध की कंबल फांटाग्रा्ड। हु। पेश यही करते, उसे 
क्पत पूर्व के सदन जाए पाता कोर शिवफियों से डक, जोर अधिक आधाणिक, संशवत तथा 
दोर्षकाक्ोन बचात का अभय झट रहू हू। बाद का जाहवादा दाज को पीड़ा और अपसानजभक 
स्थितियों, विसंगतियों बोर नड्म्बाजी की हापरनयुगीव सदष्यों के अक्स में बर तीखा बवाफर 
प्रस्तुत फरदी हैं, साथ हूं। आज के शातव के दर्षशाल स्वाधिमान को भी एक तेज दान 
करती' हैं 

प्छाकुर | बुख्हूरी अप्यत्वता स / जब-्जब भेद साक्षात्यार हुआ है | केवल बेरी 
अक्षियनता हू। सुखर हुई है | >< 2६ »६ & » 2६ । नहीं काऊँगा --॑ं में अब वहीं आऊँगा | 
इस मंदिर के दश्वाज(जा मुझ चखा व सुदामा की सीढ़ों पर|ले जाकर खड़ा करता है | (४० ६०) 

मुझ में पिरोए रहकर भी, ओपिश्स', उज्ज्वल नीलश्ख, स्वीकृति मतदि कविताएं 
इसी तरहू को पृजवात्यक 3पलक्जि कर! विश्विष्ट कांडयाँ है । 

इस झकलवन को कबिदाओं में एक बहुज तनाव हैँ, ठंडेपव की सीमा तक | ठंडा इसलिए 
कि गहू तताब बॉशलाता बहु है, गुस्सा बही दिलाता, चिन्ता देदा है । कुछ धोचने के लिए 
माहिसता से मजबुर कर्ता हैँं। बाठक को धीरेश्ीरे भशियोता है और फिए रिक्त के लिए छोड़ 
जाता है । गैस ऋकार का तताव वहाँ शोर भी समन हो उठता है जहाँ कवि बतंसात तनाव क्ों--- 
जिदात मिजी अनुअवजन्य तताव को भो--पुराक्णाओों, पुरापातों, इतिहात-म्ंदर्शों या पज्यक्तित्वो 
में जोइकर प्रस्तुत करवा है । अनाता ब्रोषिका को कथा, लीला होड़ और अर्थहीन संदर्भ जादि 
कं बताएँ इसकी गवादू हैं । 
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इस सकलम की कविताओं में मखबारी ताजगी नहीं मिलेगी भर में इसे अच्छी बात 
मातता हूँ । अखबारी ताजगी वाली रचनाएँ सतसभी पैदा कर सकती हैं, लेकिन सोच नहीं; खबर 
बन सकती हैं, लेकित दस्तावेज नहीं । कवि पहले का ब्यंग्यकार है। व्यंग्य शब्बन्याधवा पर ही 
मिभेर है. इसलिए केशव कालीध्षर बनाम केशबचन्द वर्मा शब्दों की लगाम साधते | मांहिर हैं। 


कालौच्य संकलन की कई कविताबं में कवि बेहद प्रश्वाकुल दिखाई देता है। कई कविताओं 
का तो अन्त ही पश्न से हुआ है। लेकिन खूबी यही है कि अश्त महज प्रश्ते ही नही है, उत्तर भी हैं । 
कवि पहले विश्तेषण करता है और अन्त में धीरे से एक ग्रश्त उछाल कर समुची स्थितियों ओर 
भन:स्थितियों को दीप्त कर देता है ॥ "आग किसने जगाई तथा दुःख कविताएँ इसका प्रमाण हैं। 

केशव कालीधर अपने समकालीतय अनुभव-जगत्‌ को अपनी स्मृत्ति के सहारे उसे और समभुदझ्ध 
करके एक आधार प्रशत करते हैं। पुराप्रतीकों, पुराक्षषाओं, पुरापात्ञी और इतिहास-प्रसंगों की 
उर्बर भूमि में उसे रोपते हैं जहाँ से जीवन-रस कणित कर वह पल्लबित-पृष्पित होकर बागामी 
अवुसव-जनतु और संवेदन-जगत को छाँह और गंध दे सकेगा तथा अपने को और भरी दीकालीन 
बता सकेगा। क्षयडीदी होने से बच हकेगा। 


कवि ने जहाँ कहीं अपनी इस सांस्कृतिक भौर जातीय समृद्धि का उपयोग नहीं किग्रा है, 
व्दां वह क्षमजोर साबित हुआ है, साथ ही अस्पष्ट भी। कथ्य उभर कर सामने नहीं था पाया है । 
कविता अवृज्ष-सी हो जाती हैं या यूँ कह कि केशव 'केशब' बन जाते हैं। जरूरत क्या है ?, 
बुलीक का रास्ता, 'सरे घरों १९ बिगुल, 'विक्वत्ति', प्रतीक्षा : एक और'*, 'मंत्रसिद्ध पाषाण' मांदि 
कविताएँ इसका प्रमाण हैं 
कुछ शब्द मैं प्रकाशक महोदय की सेवा में भरी अपित करवा चाहुँगा कि प्रकाशक जी मे 
कविताओं के साथ स्थाय नहीं क्रिया है । संकलन छा 'गेह-अग' अच्छा नहीं बचाया भा सजा । कागज 
भी एक तरह का मवस्सर सहीं हो पाया है। कुल मिलाकर पुस्तक को सुरुचिपूर्ण बचाने का प्रथास 
नहीं किया गया है । न 
डॉ० अश्योक त्रिपाठी 
२२५, लाउदर रोड, 
इलाहाबाद 


धमू १ पुस्तक समोक्षा | 


२. तुलसी और मानवता! : लेखक--सुर्यद्तारायण भट्ट : प्रकाशक्ष--ऊर्जा प्रकाशन, 


६६ दथा बेरहुना, इत्ाहाबाड 
पृष्ठ-सेश्य! २१६ : सूह्य ४०[- झुवये 
भाष तबी सत्य-स्वरूप हो जाता हैं जब ज्ञामियों-संदों का इृष्ट बनकर समए उस-जीवस 
में प्रध्यक्षयया शुखर ही उठे । महात्मा तुलसीदास ये अखिल में व्याप्त ईश्वर कौर जीव का चितन 
सारस' में अपने ढंक से किया है । प्रस्तुत पुस्तक में महात्मा तुरुसी के चितन, मबद, जनृश्वृत्ति एव 
दर्शन को बहुत शाफ-सुथरे धरातल पर अंकित किया ग्रया है । तुलती और मानवता नामक 
पुस्तक बारह अध्यायों में चिभाजित है। ये क्रमशः इस प्रकार हैं--(१) जन-जीदन, (२) मर्यादा- 
पुर्योचम राम, (३) संत, (४) मानस में भाववीयता, (५) मानव-चरित्न, (६) जीव-ईश्वर, 
(७) भावस में समन्वय और संघर्व की क्रान्तिकारी भूमिका, (६) सातस बौर तुलसी, (४) रास- 
सायानहा, (६०) साव और भक्ति, (११) सत्ती शिव-पार्वती और (१२) रामरूथा एवं 
सत्संग |! उक बर्शीकिदद मे यह सहज ही अनुमान लगाया जा सकता है कि जिद्वात्‌ लेखक ने 
तुलसी की समु्चा स्ववाधविता को निष्कर्षत: प्रस्तुत करते की चेष्टा की हैं। यद्यपि प्रमुख 
आधार 'इमचरितमानतस को ही बताया गया है, किर भी तुलसी की धूल काव्य-हष्ठि को ध्यान में 
रखते हुए चिक्षण किया गया हैं । 
तुलसी समता के मह्ान्‌ समर्थक हैं-- 
नहिं दरित्र कोल दुः:ख्ली न दीमा । सहि कोड अबुध न लच्छत हीना ॥ 
तुलधी की इस समत्व-भावना में ही सर्वेकत्याण का शूढ़ रहस्य निहित है+- 
कीरतसि दनिति भुत धल खोई । सुरसरि सम सब कह हिल होई ॥६ 
बुलसी के समय में धर्म मानवीयता का सबसे बड़ा संबद्य था, तथापि कुछ लोग स्वार्थ 
अथवा लाभ के लिए की उसका प्रयोग करते थे । तुलसी ने धर्म की व्यत्यश इस प्रकार की हैं-- 
फ्शद्वित सारिस धर्म ना भाई। परपीड़ा सत पहि. अधमाई ॥ 
तुलसी की साधना समध्वयात्यक है जो कि ध्यरतीय संस्कृति की एफ अहस्वपूर्ण विशेषता है ! 
इस देश में फितती संष्कृतियों का आपमन और भाविर्धाव हुआ, परन्तु कालान्वर में ने घुल-मिलन कर 
एक हो गईं; कितनी ही दार्शनिक, धासिक, सामाजिक, आश्थिक, राजनैदिक, साहित्यिक बोर सॉस्दर्य- 
मूजक विधारधाराओं का विकास हुआ, किन्तु उनको परिणति संगम-हूप में हुई । तुलसी हे हंत- 
बहुत, निगु ण-सगुण, विद्यान्अविद्या, माया और प्रकृति, जगत्‌ की सत्यता-भप्तत्यता, जीव का भेद- 
अम्ेट, भाग और पुरुषार्थ, कम-शाद-भक्ति, शैव-शाकत-वैष्णव, वर्माथ्म छोर भाववता, ब्राह्मण- 
शुद्र, मक्त और समाज, साधुमत बौर लोकमत, वेद-शात्र और लोक-ब्यवह्यार, राजा-प्रजा, कोम 
और बशोक्ष, भावपक्ष और कलापक्ष, स्वानुभूति' और बाह्मार्थ, पौरुष और प्रारब्य, आदि सभी का 
बत्यन्त विस्तृत, गंमीर ओर बोधयम्य विवेचन करके समन्वय का पथ अदर्शित किया है। तुलसी 
की मंहता और लोकपियता का बहुत कुछ श्षेय उनकी समस्वय-साध्ना को है और इस समत्वय- 
शाधता के मूल में हैमानचता | 
तुलसी का 'रामचरिंतमावस तुलसी छी रचताओं में दो श्रेष्ठ है ही, भारतीय प्लाह्ित्य 
में भी अद्वितीय है | वस्तुत: यह विश्व-साहित्य के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण श्रन्थों में से एक है | यह 
महाक्ाव्य भारतीय संस्कृति का प्रतिष्ठापक है और भारतीय जीवन मौर समाज के लिए आदर्श 
का प्रतियावत करता हैं। तुलसी ते 'रामचरितमादस' के द्वारा जो महंत्‌ अवल किया है, बहु यथायें 
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अल्प मुख तरह काइमिड गैर सब सुखद चइ फिल्य एशरा ॥ 
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३. काल-दर्शन : भाषायी व्यवस्था के विशेष संदर्भ में “>>अभ्री समक्षमल पाए्ड्य 


१४. हिन्दी की ऊपात्यक संश्चना एवं अर्थतत््व पर 


अंग्रेजी के गृहीत शब्दों का प्रभाव ““डॉ० रविशेखर वर्मा 
२०. तात्पबीवृत्ति : एके विश्लेषण « उसे विमलकिशोर जच्ा 
३१. मिथ : मनोवेश्ञानिक व्याख्या - डॉण० वोरेन्द्र सिंह 
४०, राजनीति और मवोविज्ञास “आीमती विश्त सिंह 
४४. लक्ष्मणसेन-संजत्‌ “आयी वच्दकान्त बाली 
५४. आचीन भारतीय नाट्यधारा में अबरोध -> ड7० भगवतीलाल राजपुरोहिल 
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काल-दर्दोन : 
माषायोी व्यवस्था के विठोष संदर्म में 


रू 
श्री रामकमल पाण्डेय 


/स्पेत इज मे क्षरली द थर्रेजमेंण्ट ऑबू बिग दैट को-इग्जिस्ट एण्ड टाइम इज दे 


अरेंजमे ग्ट कॉब थिग्स देट सक्‍सीड बत एन-अदर >> जषैम्त जीन्स 


शवेफाण स्थिर, लसीम, अवाप्य एवं अविभाज्य पत्ता है । प्रसार इसका कासिक गुण 
है, गति आत्मिक । दोनों अशेष्र एवं अम्बाहुत हैं । इनमे कोई व्यवस्थापूर्ण एकलयता है जो प्रसार 
को वश्यु एवं गति को व्यापार के रूप में व्यक्त किये हुए है ! 

काल की संफत्पता का प्रारंभ बह्लुल: इन्हीं दोतों तत्त्तों के युणात्मक संबंध से व्यूत्पर्न 
अभिमक्षत्रों के ऊपर विश करता है । 


तुमभाध्यक्ष हिट थे वस्तुओं में आकारगत अंतर सो है ही, उसके टिकाऊपन एवं उनसे 
जुटे व्यापारों की रांस्या में भी पर्याप्त अंदर है। फूल की अपेक्षा पौधा अधिक टिकता है। पौधे 
भें सम्बद्ध स्यायारों की संदया फूल से सम्बद्ध स्यापारों जी संख्या से अधिक होती है । एक ही 
पफार के व्यायार दी वस्तुओं में क्रमान' रूप से घढ़ित होते दिखाई पड़ सकते हैं, पर उनकी लम्बाई 
में, इनकी भटित होते की प्रक्रिया में तेजी एवं प्रीमिश्म का अंतर है । काल की संवाल्पता मानत्र 
दारा अनुभव किये गये उन्हीं अभिनक्षणों पर आधारित है। 


वस्तु कोई स्थिर सता नहीं है, शल्कि तह व्यापार का समुच्चय है, अर्थात्‌ घटना है। 
बाई व्याधार अटित होकर एक घदना का रूप ग्रहण करते हैं यौर घठता एश शसा के रूप में वस्तु 
(अर्ते पुत्र अमूर्ती) कहुलाती है । इस प्रकार एक वस्तु” वस्तु होने के साथन्साथ अपने अस्तित्व के 
लिए इवत; एक घटना भी है । काल-दर्शन प्रसार पर यति द्वारा अकित घटनाओं को विडिलष्ट 
कप से, अनुक्म के धाथ अतुमव करने का दर्शत है । कान गरत्यात्तक पंकल्पता है--वट्टनाएँ इस 
गत्पात्मकता पर बाई हुई स्थितियाँ हैं। घटनाएँ यू कि व्यापारों का समृच्चय होती हैं, गत: गति 
के ऊपर ये विन्दु-हप में स्थित तन होकर अक्रियात्मक वृत्तों के रूप मे स्थित होती हैं। काल की 
संकल्पना खणष्डात्मक है भौर खण्डों को संकल्पना जनुक्रमों के मध्यान्तरों पर आधित है ! अनुक्रम- 
निर्धारण घढनाओं के प्रशार एवं अभिलक्षणों में आनेवाले बदलाव पर निर्भर करता हैं, अत्यथा 
समानास्तर रूप से कई घटनाएँ चलती रहुती हैँ और इस सम्बन्ध में भ्रम पैदा हो सकता है । 


एक घटना दूसरी घटता से रूप, आकार एवं संघटनात्मक तत्त्वों एवं प्रक्रियाओं के 
आधार पर ही. मिलन नहीं होती, बहिक कुछ ऐसे अभिलक्षण होते हैं जो आ्रकृतिक परिवर्तत, 
आवाताई एवं वैज्ञारिक परिवतेत तथा अन्य मूल्यों में आतेवाले परिवर्तन से सम्बन्धित होते हैं, 
थे भी घटठता-भेद का कारण बनते हैं । प्रामैतिहाशिक, ऐसिहासिक--प्राचीत, मध्य एंव आधुनिक 
काल की संबल्दताएँ विकाश के सिम्न-भिन्‍्त चरणों से प्म्गद ग्रकल्पनाएँ हैं जिनके पीछे धामिक 


ड हिन्दुस्तानों आग ४२ 


पुंस्कृतिक, सामाजिक तथा राजनैतिक परिवर्तेव एवं तदुजन्थ अजिलक्षणों के प्रति हमारी बौद्धिक 
चेतना विद्येमास है । 
घहनाओं के मध्य आनेवाले अन्तरात यूक्ष्म एवं यौगिक होते हैं, अतः कालबण्डों की 

पुंडल्पता भी सूप एवं यौगिक संकल्तता है | अंकवर का काल जहाँगीर के काल से अलग होकर 
झी पूर्णतया भलग नहीं दाहा जा सकता, कारण () अकबर के आगे जहाँगीर पैदा हो चुका भा, 
(॥) अख्बर की मृत्यु और जहाँगीर के गही पर बैठने की घटता के मध्य एक शुत्य काल भीया 
जब विहासत खाली था; (मं) यह विभाजव मात्र शासकों के परिवर्तन क्षा सूचक है । 

काल दी संशल्यना के यूल में मानव की वोद्धिक शक्ति विद्यमान है जो अत्यन्त समर्थ, 
व्युट्यादक एवं कह्पनाशील है। फिर भी, मानव-्मस्तिष्क अवकाश के विस्तार, प्रध्ार की 
संश्लिष्दता एवं गति के छोरों को स्पर्श कर सकते में असमर्थ रहा है । उसकी स्मरण-शक्ति अनन्त 
बथवा प्रसार में व्याप्त समस्त घटनाओों को--उनके पूरे विस्तार एवं सम्बद्ध प्रक्रियाओं के साथ 
लगासार धारण किये नहीं रख सबाही | उसकी पूर्वासुमान-शक्ति अनागत में आनेवाली घढताओं 
का अधिक दूर तश आकलन नहीं ऊश सकती । शतः, जैसे-जैसे घटवाएँ अतीतस्थ होती जाती हैं, 
थे उसकी स्पृत्ति में मंकुचित होने लगती हैं और एक अवस्था-विशेष के बाद णिस्मृत हो उठती है । 
इसी प्रकार अनागत घटनाओं के प्रति भी मनुष्प कोई स्पष्ट अनुमान सहीं प्रस्तुत कर सकता | 
सुदूर भविष्य भे छिपी घटनाओं का अनुभाव लगा पाना तो और भी मुश्किल है । अशेष ग्रति पर 
हमारे चित्त्य काल की सीमा! हमारे बौद्धिक अस्तित्व की स्मृति एवं अनुभाव-शक्ति एवं सामथ्यें की 
यही सीमा है । 

मानव-पंकल्पित काल-वृत्त 

गत्यात्मक अनुक्रम का बोध जिस क्षण किया जाता है अथवा होता है, उस समानानन्‍्तर 
बिन्दु को हन अरती ति-बिस्दु रूह पकते हैं। जिया प्रतीति-बिन्दु को संकल्पना के के व-सस्तस्घी चिस्तल 
बायवी होक्षर रहा जायेगा । गहु प्रतीति-दिन्दु (स्|य) भाषानपणेग के क्षण से सम्बन्धित है । 
श्ाषा-प्रयोक्ता थे लिए दह क्षण तालगालिक वर्चमान (करे ण्ट) होता हैं । यहीं मे बहू भूत-विभत एवं 


बतंमान-आगत्त के भनुक्रमों को व्यक्त कर सकता है; भविष्य के बारे में कपती पाष्याणा प्रकाशित 
कर सकता है-- 


नानक ऋ न “>> भीषा-प्रयोग का क्षए--०७ नचचाननअओलनत++ “-+“> गे ति 


[ 
स्मृत सनुभूव रन्‍ संभावित क्रम 
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हि प्रदीति-बिन्दु (->प्) से वक्ता अपनी स्मृत्ति या अनुशव में एकत्र उन विशिष्ट बिल्दुओं 
| ह ५०) ६०3 का निर्देशक बना सक्रता है जहाँ वह कई गतियाँया घटनाओं को एक 
इकाई के रूप में अनुभव करता है अथवा अनुभव करने की संभावना का बोध करता है । 


थह प्रतीति-बिन्दु (प्र) हि गैतः पर 
हैं प्रतीति-बिन्दू (प्र) स्थिर नहीं होता । घक्‍ता द्वारा संकेंलित हो रही घटना भी समय- 


हर में बंधी न होकर एक चेमय-विस्तृ ति-सोमा में बंधी होती है जो परिप्तीय शरष्टटि घें बडी 
हो सकती है और हफप्रे प्रीमाबरोष से छोटी भी दो सकती है 


तर 


अड्डे, २ कार दशनत भाषा ज्यवस्थ” के विशेष्ठ सदन में भर 


विस्त॒ति की दृष्टि सं अगर तीनो कालो को सवावैज्ञानिक स्थिति एर दचार क्या जाये 
तह भूत के बारे में हमारी अवधारणाएँ व्यापक एवं स्पष्ट होती है, बिस्वत बत्तेमाव एवं भविष्य 
के । वर्तेमान नित परिवर्तमान एवं क्षणाश से भी सूक्ष्म है, भविष्य अनिश्चय पूर्ण एवं सन्दित्ध । 


भाषा की रूप-रजना पर काल का प्रभाव 


सानव-बुद्धि ने प्रत्येक वस्तु को सूर्त-अमूर्त, चेत्त-अचेतत एवं भिल्‍्म-क्रिन्त प्रकार के भेदक 
अभिवक्षणों वाली संशिलष्ट घटना के रूप में अनुभव किया । घटनाएं पूर्वापश एवं कार्य-कारण रूप 
में सम्बन्धित एव व्यापारी का समुच्चय होता हैँ जा एक इकाई से अतिबद्ध झ्लोकर चलती हु । 

मानव-भाषा का स्वरूप इत अनुभवां के आलोक में ही निर्मित हुआ ; बस्तु के रूप मे उसने 
विशिष्ट अभिलक्षणों वाली घटनाभों को विशिष्ठ अभिन्क्षणो वाली स्थिर उत्ताएँ माना और उसे 
जो नाम दिये, वे संज्ञा-वर्ग की संकल्दता के विकास मे सहायक हुए । इसमे वदार्थ, प्राणी एवं स्थाव 
के अलावा, अमृत एवं भावात्मक पदार्थों को भी संकल्पता की गई (दबा, प्रेस, धृणा) | ऐसे भी 
पदार्थ संकल्पित हुए जा अश्ियात्मक रूप में भी देखे जा सकते है (भेट->रूदा, चोरी:>चुगा, 
स्वीकार->स्वाकारा, फुद->फूला, खेल:> झेल) । 

चूक अत्येक सत्ता का एक घटवा माता गया, इसलिए रुतार्थक क्रिया का विकास हुथा। 
सत्तार्थक क्रिया घटना की उसी यूर्णता के धाथ व्यक्त करती है । सम्बद्ध आक्रएए इसमें ब्तभु क्त 
रहती हैं, अनुपस्थित नहा । सत्ताथक उक्रयाएँ अपन भन्ननभ्न्न सहुरूपों के साथ काल के तौनी वृत्तो 
की स्पष्ट रूप ते अकट करती हैँ (बा-+है--होगा) ! 

विश्लिष्ट रूपए से घटनाएं प्रक्रियात्तक ह्वाठी है | किसी भी घटना के साध कंम-सेन्कर्ल 
पाँच पुर्वापर झूप से सम्बन्धित विशिष्ट अभिवक्षयों वाली प्रक्रियाएँ होती है--परारस्भ, बढ़ना, पृर्ण 
स्थिति प्राप्त करता, बटना और समाप्त हाना ( इनके अलावा बड़ी जार धधिक्ष टिकाऊ घटनाओं 
के साथ अतका्येक्त अन्य पक्रियाएँ भी जुटी हुई होती हैं । 

एक प्रक्रिया भिन्न-भिन्न घटनाओं के संदभ मे एक ही प्रकार से नहीं घटित होती, फिर भी 
हम उस एक हा अकार का सावकर चसत हूँ । खटमल का चसना, पशु का चलता, सिंवके का 
चलवा, गाड़ी का चलवया अलग-अलग अकार का चलना हैँ, किन्तु हम “चबना को सामास्यीकृंत 
कर लेते हैं और आत्तरिक्ष रूप से उसका अर्थ अवग-अलग कर लेते हैं। इस सामान्यीक्रण क्री 
प्रवृत्ति के कारण हम प्रक्रियाओं को सीमित कर लेते हैं। प्रक्रिकर्मों को कारण को दृष्टि से दो 
मुझ्य दर्गों में बाठा था सकता हैं।- 

१. परिषद्ध प्रक्रियाएँ--ऐसी अक्वियाएँ जो प्राकृतिक रूप से घटित होती रहती है ३ ये 
सृष्टि के समस्त तत्वों के साथ याड़े-बहुत अभिलक्षणयत अंदर के साथ लागू होती हैं ) इन प्रक्रियाओं 
को दो उपयर्गों में रखा! जा सकता है--(क) भूल परिबद्ध प्रक्रियाएु--वे समस्त तत्त्वों के साय जुदो 
हुई ६ । (ख) स्वशावज परिवद्ध भक्रियाएँ--कुछ ऐसे तत्त्व हैँ जिनके स्वभावयत अभिकक्षण विशिष्द 
प्रकार के होते हैं। जैसे--कुतता भौंकता है, हाथी विधाड़ता है, शेर दहाड़वा है, हवा बहती है । 

२. प्रतिक्रियात्यक प्रक्रियाएँ--ये अक्वियाएँ द्वितीय श्रेणी की प्रक्रिया है। एक त्तत््व से 
सम्बद्ध प्रक्रिया जब दुसरे तत्वों को प्रभावित करती है तो ऐसी प्रक्रिया को अतिक्रियात्मक अकरिया 
कह जा संजता हैं। इनको भो दो वपषवर्यों,में रद्ा जा सकृता है--(क) अन्त:क्षेत्रीय प्रतिक्रिधास्मक 
प्रक्रि या--एक प्रक्रिया दूसरे तत्व को भी पतिक्रिया करने के लिए बाध्य कर देती है । थाने की 


द्ू्‌ हिन्दुस्तानो 


प्रतिक्रिया रोटो को उपभोग्या बनने के लिए बाध्य कर देती है (स्व) बाह्य-क्षत्रीय 
प्रक्रिया --एक प्रक्रिया दुसरे तत्त्व को प्रतिक्रियाशील बचा उसके सान््यम से तीस 
प्रतिक्रिया करन के लिए बाध्य कर देती हूँ । दने का प्रक्रिया वस्तु को प्रतिक्रिय] 
बाध्य करती है और वस्तु की प्रतिक्रिया लेनेवाले को प्रतिक्रियाशील कर देती है | 

संक्षेप में, समस्त प्रक्रियाओं को इस रूप में वर्गीकृत किया जा सकता है--- 








प्रक्रिया 

रु वि मी न म 8.. / वी रकम 
परबद्ध प्रतिक्रियात्म 
अर 3 पा 3 

हि हि है 
मूल स्वभावज जस्त:क्षत्रीय ब 
27 कर 25 बा 
जन्मता, उपजना, चलना, इंसना, बैठना, | खाबा, पाना, पढुेंना, । 


होता, मरना, बिलाना, | उठना, साता, बहुना, | कहना, माँगना, करना, 
खाना, धूृमवा, जीना नहाना, भीमत्ता, रादा, | पीसना, सुनना, देखना, 
| हिलता, कॉपना, आता, | धोना, गाया 
है 


__; जाता, बाता, सुखना _ 


प्रायः अकमंक क्रियाओं द्वारा व्यक्त सकमेक द्विकि 


अमल का _उ०++मपााक७ 'अमममम +3७पब्ममकम्पु जा ५. “५४ जा «आंखों 


प्राय: सकमंक क्रियाओं । 
संक्ा-वर्ग ओर क्रिया-वर्ग का छोड़कर प्राकृतिक भाषा के जो अन्य घटक 
आधारित हा ब्युसन्न हुए होगे, वे अनिलक्षणन्योध जआश्रत थे | वस्तु-भेदक ज्मि' 
(नासम-वंग के एक अब) के झूप्र से और अक्रिया-भेदक अ।भ्नलक्षण क्लियाविशेषण (न! 
जय) के रूप 4 ऊं।ने॑ गये । इसक बाद अव्यक्त व्याकरण ते भाषा के रूप-विभोण १ 
लिया । 
कादवार्चा शब्द! की रचना ताम-बर्गीय शब्दों की रचता के साथ हुई । इस 
दशन द्वां बाद मे चलकर भाषा 44 रचना के लिए बोडिक आयाम प्रदान करने मे २ 


आाषाथा व्यवहार में काल का सकेतन 


भाषायां व्यवहार मे काल सकंतित हो उठने वाला गत्यात्मक घटना-अनु 
सम्प्रेषय-व्यवस्था मे काल-प्रकाशन लक्ष्य नही होता, बल्कि बहू अ्रकाशित की जा रह 
साथ आतच्छायत द्वाने वाला परिध्राय तत्त्व हवता है।यह प्रतिच्छाया धटनाबोध 
(स्ल्व्यापार) बाध्षक शब्दो के साथ प्रतिबद्ध रूप में जुटो हुई होतो है । 

भाषा उभयमुखा प्रक्रिया है । वक्‍ता सीमित शब्दा का प्रयाग ररता है; श्र 
अथ को प्रहेण कर लता है । भाषा के सन्दर्भ मे बकता एवं श्रोता के मध्य जो सूझष का 
है, बह सामित प्रयायो स असामित अथों को ग्रहण कर लेते का सामथ्यं देता है । 
झस से व्यक्त न किया जाकर भो थोता द्वारा समझ पिया जाता है 


सद्ू २ सावायी प्यवस्मा के विशेव धंदम सें ७ 


वाकयों का अयोग नित्य वर्तगान की स्थित में किया जाता है। प्रतीति-विन्दु ही वर्तमान 
है और यहू यूदम तथा जिए गतिशोल & + इस ।बन्दु से उच्चारित होऊ वाली ध्यनियों क्ा संयोग 
जेब तक पुरा वाक्य बन पाता है, ध्वावियाँ विबत हा. हुते हाएा है! जथ धम्प्:वित भर्विध्य के 
दरवाज़े पर खड़ा दिल्लाई पड़ता है । इस अक्लार भाषानयीग के साध्यम से जिन बंटवानो को 
व्यक्त जिया जाता हैं, वे गत्यात्मझ अनुक्त मे विगत एवं अनागत के मध्य बाई हुई अथवा आने- 
वाली हात। है । प्रतीति-विर्दु पर खड़ा वक्‍ता कर्मी घुत के सस्मरण्ण-अनुभवों को अकाशित करता 
है, कभा तत्काल अथवा! समानान्तर चल रही घटनाओ के बारे ते विवरण था भनुश्नव व्यक्त 
करता है और कभी अनुद्युत यथार्थों क आधार पर झम्धावदाओं अथवा पूर्वाचुब।नों को संकेतित 
करता है | 

श्राषा में प्रतिष्छायित होने वाले इस काल-उत्व का विश्लेषण करते के लिए हूसे बड़न,ओ 
के अनुक्रम का देखना हांगा>>उसके अभाव को व्यक्त करने बाल प्रत्ययो, जज्दो एवं पदबच्ो का 
विशलेपन करना हागा । भझापायी व्यवहार मे बाल तं,व रूपी श्र सकातत हा हु *- 


भाषा द्वा। दाल नस कपल 


मम मी शक जी लि 
रू है फे 
सदभ कालवाच। शब्द क्रिया दे। झूप-रचता (++प्रत्यग्त) 


(स्रकतित काल क॑ स्पष्टीकरण के लिए प्रतोत-ब्रिस्दु ( अन्न) को सकल्पना अनिवाय॑ हैं ।) 
१. संदर्भ द्वारा काल-सकेतन 


कोई भा बयात या आधे घढता सर्वर्भ का कार्य कर कहती है । भाषायी व्यवहार में ऐसे 
सन्‍्दभों का प्रयाग स्वत: हो उस काथ को हसार सामने ला देता हैँ और घटनाओं था अमुकृरम मे 
हम किसी बढचानवशेष का कौत-सी स्थति है, इसकी जानकारी प्राप्त कर केते है। भरथोा-- 
११) पहला शाकठ चन्द्रमा पर पहुचा | (२) सिषनन्‍्दर वस्नन्धु थदी के तड पर पहुंचा | (२) बिद्यार्थी 
अपवा सीट पर पहुंचा । जादे वाक्यों स भुवेकांलकता (लल्पहुंचा के मध्य से) तो संकुतित 
हाता है, किन्‍्छु धव्यात्मक अनुक्षत्न की हाष्द स २, १, ३ का क्रम हमारे सद्भनज्चान पर भआाश्वित 
है । सब साश्थिष्ड स्थिति उतने वाकया को हैँ जा ऐस्‍तिहा।सिक वतमानकाल के कह जाते हू । 
यथा--६६) अलबरूता [लखता है । (२) तुलक्षादास कहते है | (३) नेहरू न लिखा है । इंत वाकयों 
क॑ कर्ता एवह्ञांसक व्यांका है और दाना मे न्न॒ कोई भो 5पस्थित नहों हूं, (फिर भी कक्रिया-पदंबधध 
बतमानकाल का सूचना दंते हूं । निश्चित रूप से अपन कतृ त्व (लेखन >+क्थत) के माध्यस से के क्ाज 
था जोबित हू, वद्यांर उनका भातवक सत्ता मिंद चुसी है। ऐस वक्‍्यों के माध्यम से प्रतिच्छायित 
हाप बाल काज-तत्व का संबिध्रष्ठता को समझदे के [जए संदर्भ का ज्ञान अपेक्षित है | 


२. कालवाची' शब्दों द्वारा काल-सकेतनल 


(१) लगभग २३०० बर्ष पहले घ्िकत्दर पिध्ु नदी के तट पर पहुँचा । (२) इसी बात को 
४०० वर्ष पहुले तुलसीदास कहत हूँ । (३) कल मैं उनसे कहता हूँ कि वे ऐसा ना करें। (४) 
माहुन कल दिल्‍ली गया था, आज शास तक लोटेगा । आदि वाक्‍यों में घटनात्मक अनुक्रम को स्पष्ट 
रूप से प्रकट करने के लिए कालवायी शब्दों का प्रयोग किया गया है क्षिया-पदवच्त हारा सुकंतित 


मु हिन्दुस्तानी 


होववाला काल वच्व समझ की दृष्टि से प्रयुक्त कालवावी शब्दी के आगे 
है श्रीत्ा काल-तत्तत + बारे में जानकारी आप्स करने के लिए काजवाः 
बसे तमप-गर्थ को जधिक विश्वसनीय दृष्ठि से स्वीकार करता हैं। 5 
कालवाची शब्द क्रिया शब्द के साय जुठे काल-प्रत्ययों की परिधि में व्वाए 
निश्चित काल-विस्वृति में उसे सीमित कर देते है | 


३. क्रिया की रूप-रचना 
दया शक अेल्‍्ककम  इटा 
पे 9 । 


पूर्बीयुभानकरना 
पूर्मानुआानबार 
१ 9 


क्र 





(रिद्रोटे स्टिव ) (अंठे र्टिक) (प्रोदे'्दि 
टयरीक्षिय | 
(क) दोड-धूप करते से, (ख) इतना पता चला कि (ग) बे लोग 
(घ) हमारा साथ नहीं देंगे । (७) मैं निराश हो (च) चला जाया । [8 
है कि (ज]) यदि मैं वहाँ जाकर (झ) लोगों को समझाऊँ तो (अर) ने 
लिए (5) तैयार हो जायेंगे । 


वाक्य के माध्यम से व्यक्त की जानेबाली हुश धंटवा काहन्यत्य 
होती है । अगर यह काल-तत्त्व संदर्भ-3ल्‍लेख अथवा कालवाबची शब्दी १ 
किया गया होता है तो क्रियापद में अन्त्भुक्त काल-तत्व का विश्लेषण 
और ऐसी स्विद्वि में सूक्ष्म संरवनात्मक एवं व्याकरणिक व्यवृस्याओं की 
हो उत्से हें । 


यड्ू २ काल-वशेन. भाषायी व्यघस्था के विशेष संदर्भ में रद 


क्षियापद के साथ अन्तर्भक्त काल-तत्व को हम दो रूपये से पाठे हैं--- 


आकर दलील आऊक कील सललक सन हनन डज «322 मिल 3 अल 


रक < 
मुक्त अनुक़मजाची अजुगामी अनुक्रमवाची 
| संवायिका क्रिया के साथ | ॥ असमापिक्क क्रिया के सांथ 
६ काया हुए आल-तत्त्व आये हुआ काल-तत्त्व 
2 छः हक पे . 3 है 
सत्तार्थक विडस्तीय क्ुंदन्तीय पुवेकालिक तात्कालिक (क्रियार्थेक संज्ञा) 
+॑ 
इतकी रचना दो प्रकार से होती है--- 
न रर चच जज ड. जन ली 3 ++-नतन- 
ही है 
स्वतंत्त परिवद्ध 
सिरल क्िया३) [प्ंथुक्त क्रिसा है 


घुबत अनुक्रमराजी काल-तत्त्त समापिक्ता क्रिया के क्राथ आता है और इससे संकेतित 
होनेवाला छाल-तत्व ही मुख्य घटना का सही अमुक्रम होता है । अनुगामी अनुक्रमवाची वस्तुतः 
काल-परिषि में प्रक्रियात्मक एवं पूर्वेप्तत्व की हृष्टिट से आयी गौण प्रक्रियाओं के आरेख होते हैं 
जो काल विस्तुद्धि की हृष्छि मे साथ आये मुक्त अनुक्रमवादी के अनुगामी बनते रहते है--- 

बह गया --मह श्वाकर गया|वहु खाते हुए गया|दसे खाना था 

बह जाता है--वड़ खाकर जाता है|वह खाते हुए जाता है|उसे खाना है 

बहूँ जाएगा--बहूँ खाकर जाएगा।विह खाते हुए जाएगा दिसे खाना होगा 
इस घावग्ों में गया, जाता है, जाएगा, था, है, होगा युक्त अनुक्रमवाची हैं और ये स्पष्ट 
हूप मे धुत, वर्तमार, भविष्य क्य संकेत करते हैं। दूसरी ओर खाकर”, खाते हुए", खाना के 
रूपों वर ध्यांग देंगे से जागे के पूर्व एवं समानास्तर घद्धित अथवः चलने बाली दूसरी प्रक्रिया 
का बोध होता है जो कास-सत्व की दृष्छ्ि हे मुख्य प्रक्रिया की अनुगामी है। इन काक्‍्यों का 
विश्लेषण किया घाव तो 


उसने खाग्रा|न- बह गया 
गौण प्रक्रिया मुख्य प्रक्रिया | 
बढ़ खाता है +-बष्ठ जाता है 
(गौण )नी सुद्य ) 
बड़ खाएगा 4-बड़ जाएगा 
| शौण )+६ खुख्य ) 
मुक्त अमुद्रमवाजी काल-तत्त्व निम्नलिखित क्रियारूपों के माध्यम से जाता है-- 
ससार्धक क्रिया->्सत्तार्थक क्रिया वाक्य में वो प्रकार से प्रयुक्त होती हैं। एक तो, 
उसका अस्छिरब-प्रकाशक प्रयोग होता है. जिस रूप में वह पूर्ण घटना! (ईवेन्ट ऐज ए होल) को 
प्रकट करती है. दूसरे कप में भह क्रियारूपों के सह्दायकत्व का काम करती है 


>|वह खाकर जाता है 


न्ल्‍्चैंह खाकर जाएगा 


$ हि डुध्तानी आग ४२ 


सत्ता्त्ष किया के बर्तमान-भूतन्भविष्यवोशध्रक तीन पसहुरूष होते हैं-+* 
वह आवमी था; वह आदसी है; वह आदमी होगा 
हि रर 


विगतुन-ननकननल+न ++“अ अमित--+-+- «>> आना गत का क्रम था, है, होगा 
स्पष्ट हो जाता ने १ 

सहावऊ क्रिया हे रूप में शत्तार्थक तत्व घटनात्यकता को छोड देता है. और सुझ्य 
ह_या के काज-तत्त होत पश्चीमित भम्तः है । इस रूप में कहीं-कहीं अर्थ एवं प्रयोग के स्तश पद 
अझी काल-प्रतिल्द्धताएँ की दढ़खडा सदती हैं, 

मुझे लानः धर-नहीं जा श्क्ता) भूत 

घुझे जाता था - (सायक्षद है कि नहीं) बतेपात >> भविष्य 

मे लिखता हैं “(वो योग हँगते हैं) भदुभूत वेदेमाव 

मैं लिखता हुँ-+अुआप तकल पर लीजिए) वर्दभाव-+ भविष्य 

बहू गया बोगा--शूस-जप्रह्यक्ष 

बढ़ ज्ावा होगा--वर्तपरम-्प्रत्यक्ष 

में जा रक्ा प्र--तासकाललिक वर्तमान 

मैं जर रहा हूँ--- अगले पहीने) भविष्यारंभ 

तिडन्दीप क्रिया-- हिन्दी के संदर्भ में तिहत्तीय हप शिप्नलिकिल हैं--- 


मैं चलूँ हम इलें 
ते चर, तू चले तुम चले (आप चलिए) 
तह चले वे चलें 


अआजार्थक एवं इच्छार्थक लगधग एकसमान हैं, सियाय मध्यम पुरुष एकबचम (आजा-- 
घल, इल्छा--बले) के । छूछ ठीया तक तुम बयो! में भी आज्ञासकाशन-शक्ति है, अन्यथा सारे 
रूप इफ्छार्थक मृझावबोधक बयग बनुरोध्-प्रकाशक हैं । [व्यवहार में तू चलना, तुम चजना (अन्न 
बाए इलग्रा भी) इसी इच्छार्थक्रण दो सगद-परिधि में विस्तृत भरते हुए कम विकले हैं ।] 
पूर्व राणा दे अमुभार इस हूपों को विशुद्ध हए ये विर्देग-प्रकाशक एवं कालतत्व-मकक्‍्त गाना जाता 
॥ह्ठा है। क्तु-स्थिति यह है कि ये स्थिर झूप हैं जो वर्तमानोतर ४क्रिया का भार्देश-लिर्देश एवं 
सुझाव देते हैं । इतते संकेतित होगेवाली वर्तआनोसरता तू चशना।, 'तुम चदवा' के प्रयोगों में 
भविध्यारंद्र दक विस्तृत्ति या जातो है । 
मूज लिझस्त रूप संयुषत क्रिया की रचना में अयुक्त नहीं होते, दिवाय भविष्यवोधक 
या प्रत्यय को स्वीक्षार करके स्पष्ट भविष्यन काल का झप' बनाने में सहायता पहुँचाने के । 
दृबम्तीय किया -वावय में क्रिया के जो क्वत्म्तीय रूप आते हैं, दे बाड़ दृष्टियों से 
महत्वपूर्ण होते हैं। क्रिया का साधारण रूप (क्रियार्थक' संज्ञा) चलना निर्देश के लिए गाएिफराः 
का कार्य करता है ( - तुम चलता') जिसमे भविष्यारंभतः का बोध होता है । वैसे काल-ल्त्त की 
दृष्ठि से इडका हूए शून्य है थौर संधक्त सवा में काये आनेवाले सहायक बधया रंजक तत्व ही 
काल का गउ्त्यय ग्रहण करते हैं ! 
मैं खलना चाहा (--था), (+ हं।हीऊँगा) मैं चलने लगता (--था/हुं।हीऊँगर) 
मैं अलदा चाहता (+थाह6हिं/ होऊँगा) मैं बदने लगू (--यः] 
मैं चलना चाहे (-+-गा) मुझे इखना (था ।है/ट्ोगा) 
मैं चचने लगा (+-बा।हिं। होऊँगा) मुझे घलना चाहिए (-+था) 


हंडू २ कास-दर्शन पाखायी व्यवस्था के विशेष सबसे में ध्पे 


इत बाक्यों में जो क्िया्थेक संज्ञा के रूप द्ाये हैं, वे व्यापार-बोधक मात्र का कार्य करते 
हैं, प्रक्रिगत्तकता उनसे व्यक्त नहीं हीती । भूवकालिक कृदन्त के साथ आने बाली क्रियाएँ मुक्त 
अनुक्रमवाणी होती हैँ छोर स्पष्ट रूप से वियत की ओर संकेत करती हैं। इनके द्वारा व्यक्त होते 
वाला काल-तत््व ब्यद्षीत वर्दमान (बचिए ! कीचड़ पड़ा) से लेकर दृरस्थ भूतकाल (वजायों का 
दल प्रश्चिमीत्तर मार्ग से भारत आधा) की सीमा तक को प्रकाशित कर सकता हैं--मरनुष्य 
का विकास होता गया । 


सरल रचना की दुष्ठि से कोई भी क्रिया भूतवकालिक क्ृदन्त के प्रत्यय 'आ को लेकर 
विगत का संकेत कर सकती है. (खाया, पीया, सोचा, चला, जादि) ! संग्रक्त क्रिया की रचना 
के सभ्य हम इसकी द्वेत स्थिति पाते हैं--- 


मी कक गलिरम ते कर वर 
है पु 
धुरुय क्रिया के साथ रंजक क्रिया के साथ 
भूत (दरघ्थ) बहू यथा था भूव (स्मृत) वह खाता गया 
भूत (अप्रत्यक्ष) बहु सया होगा भूत (इच्छित) उसने पहना चाहा 
चर्तपान [कमभूत) वह गया है | भूत (निकटस्थ) वहू चला आया 


प्रथम वर्ग में भूवकालिक क्दन्तयुक्त क्रिया (जाना) काल का बोधन करा व्यापार झथवा 
प्रक्रिया फी दशा (पूर्णता) का बोध कराती है। काल का संकेतव सहायक क्रिया में तिहित है । 
दूभरे वर्ग में ये व्यापार की दशा का बोध न करा [दशा का शोध्ष -खावा, पढ़ना, चला से होता 
है) भूतकालत्व का संकेत करती हैं (गया, चाहा, आया आदि) । बिलगाव, वैतावनी अथवा 
चुनौती प्रकाशव करते समय इस भूत्कालिक कृदन्त की विगत प्रतिबद्धता टूढ जाती है भागे 
बढ़े कि मार पड़ी; पैसा मिला कि मैं भागा; अच्छा, मैं चला/यया'। ऐसे वाकक्‍यों में ये 
कथनोतसर अक्रिया का संकेत करते हैं और तत्पर वर्तमानकाल' के उदाहरण बनते हैं । 


वर्दधामकालिक कृदन्त के प्रयोग में कुछ और शर्तें शामिल हो जाती हैं। यह सरल 
वाक्य में सरल क्रिया के हाय में सुरुय सप्तापिका' का काये जहीं करता, किन्तु ज्यों ही वाक्य 
लिवेधात्मक कर दिया जाता है “केवल वर्तेमातकाल के संदर्भों में यह सहायक क्रिम्रा को छोड़ 
कर स्वयं समापक बस बैठता है-+-बहु जाता [7]; “वह जाता है, बढ़ नहीं जाता [है १] । 
किन्तु अगर सहायक क्रिया भूतकाल या भविष्य काल की है तो लिषेक्षात्मक बाक्यों में भी यह 
सुमापक!' स्थान पर नहीं आ सकता--विदजु जाता था > वह नहीं जाता था, बह जाता 
होगा “> बह नहीं जाता होगा, आदि । 


शर्तेबोधक संग्रुक्त वाकयों में यह अफेले समापिका का कार्य करने में समर्थ होता हैं“ 
बहु चणता तो बात बनती, पैसा होता तो दिल्‍ली जाता! 


वर्वतानकालिक कदन्त, काल-्संकेतत की दृष्टि से, अस्थिर, गत्यात्मक एवं परिवर्तनशील 
बर्तभातत्व का प्रत्यय है। यह कहीं प्रतीति-बिर्दु के बुवे को वर्तमानकाजिकृता को सुंकेतित करवा 
है और कहीं पएच्च फी “| को 


[२ हिन्दुस्तानी भाग छम 


बहु पढ़द्ाा तो प्स हो शता 





नीति चल “ाएा हि उसने नर “५ -ननगान चयन गाजन अियथमनननषषननननननीनानन.. «अमन 
है है) 
उसने पढ़ा होता तो पास हो गया वह पढ़े तो पास हो जाये 
ड्वीता हि 
वर्तमान पृ्व॑त्द वतुमान पश्चत्व 
प्र 


निषेधात्मक वादयों में यहु क््मानान्तर वर्तमान का संकेतक बत कर जाता है। ध्वनित 
होने वाली प्रक्रिया या तो अनुभव और आदत्त का प्रकाशद करती है अथवा हठात्‌ लिए गये 
निर्णय का-- 


(जहाँ तक थुझे पता है) सूरज नहीं घूतता “-अलुभावित 
(दोपहर की [सें। 3) मैं नही सोता आदत 
[तो लीजिए : ) में दिल्ली नहीं जाता--हुछात निर्णय 


भूतकालिक कृदस्त की तरह वर्तमानकालिक कुदन्त भी कहीं मुख्य क्रिया के साथ भातता है, 
कहीं सहायक क्रिया के साथ+-« 





वर्तेमावकालिक कृदत्त 
५३/ 
मिल से 
मुख्य क्रिया के साथ रंजक क्रिया के साथ 
चह जाता था भूत (नित्य) | बह गया होता भूत (आरोपित) 
चहू चलता गया (+घा) भूत (स्थृत) ! बह चलता होता वंतंमान (मस्थिर) 
चह चलता है वर्तमान (रित्य) | वह चल देता ( + है) वर्तमान 
वह चलता होता (अस्थिर) वर्तमान 
वह जाता होगा वर्तमान [अप्रत्यक्ल) 
बहू जाता हो बतेमान (संदिग्ध) 
बहु चलता जाएगा भविष्य (नित्य) 


मुख्य क्रिया के झप में चहु प्रक्रिया था व्यपार की दशा प्रकाशित करता है, काल आगे 


आनेवाली सहायक क्रिया का विषय होता है । रंजक क्रिया के रूप में यह काल-तत्व को परिसीमित 
करता है, प्रक्रिया एवं व्यापार का उद्घाटन नहीं । 


कपन्तीय क्रियाएँ समापिका क्रिया के हूप में मिस अनुक्रम को व्यक्त करती हैं, बह काल- 
परिधि की इृष्ठि से निश्चित होता है; किन्तु यहो रचनाएँ जब संयुक्त क्रियाओं का घटक बतकर 
आती हैं दो ये कालत्व की दृष्टि से निश्चित सीमाव्यें से हटकर नये काल-बिल्दुओं के निर्माण 
में सहायक होतो हद । ये नये काल-क्िस्दु प्रक्रिया अथवा व्यापार के पक्ष को प्रकट करते कं 


हम क्रिया, तिडन्त क्रिया एवं कदन्त क्रिया के संयुवतीकरण को दो रूपों में देखा जा 
सकढा है--- 


“पक्ष की चर्चा एक दूसरे लेख की अपेक्षा रखती है, बत' उससे बचा गया है 


अडू २ काल-दर्शन : भाषादयी व्यवस्था के विशेष संदर् में थे 


_ 5८ “ “ “ऑ“ख 
5 दम 
घतात्मक ऋण स्मक 
( एक ही काल-परिधि को व्यक्त भिन्न-भिन्न कॉल परिधियों को 
| करने वाले दो क्रियारूपों । |] व्यवत्त करते वाले दो क्रियारूपो का 
६ का संयोग 





संयोग 


। 
बहू. गया था | बह गया... होगा 
के नी $ । #पत-ई 
भुत भूत | भूत अविष्य 
वहू॑ चलता है चलता था 
६ के, पक 
वर्तमान वर्तमान वर्तेमान चुत 





घनात्मक योग में संथुक्त क्रिया के सारे घटक एकोन्मुख हो एक बृहत्‌ काल-परिधि में किसी 
विशिष्ट स्थिति पर केन्द्रित होते हैं। इस योग में विशिष्ट स्थिति और उसे पेरमैवली कांल- 
परिधि सजातीय अंग-अंगी होते हैं । ऋणात्मक योग में एक काल की कोई विशिष्ट स्थिति दुसरे 
काल की परिधि में अवृष्ठ हो एक प्रक्रियात्मक हीप बनाकर बैठ जाती है | अंग दूसरी परिधि का 
होता है, अंगी दूसरी परिधि । संक्षेप में, भाषा में--विशेष रूप से हिन्दी भाषा में--इस पूरी 
काल-संकेतन को क्रिया की रूप-रचना से सम्बद्ध व्यवस्था को हम इस रूप में प्रस्तुत कर सकते हैं--- 
क्रिया की कप-रचना हारा हिन्दी में काल-संकेतन को व्यवध्या 
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इस प्रकार क्रिया की रूप-रचना के माध्यम से कॉल प्रतिभाषित होता है। क्रिया की 
हूप-विश्लेषण ऋरके हूम भाषायी काल-दछण्डों का निर्धारण कर सकते हैं और इनको त्कसम्मत 


प्रस्तुति भाषा शिक्षण एवं चितत को एक तथा आय्यम दे सकती है) ् 
हे ५ | कैर्द्रीय हिन्दी संस्थान, 


शीतसा रोग आगरा 





हिन्दी की रूपात्मक संरचना 

एबं अथतत्त्व पर 

अंग्रेज़ी के गुहीत दाब्दों का प्रमाव 
रड्क 


डॉ० रविद्वेखर वर्मा 
4. प्रस्तावना 

साम्रान्यतया गहीत शब्द ग्राहक भाषा के व्याकरण द्वारा नियंत्रित होकर ही उसका अंग बन 
पाते हैं। कालान्तर में गृहीत शब्दों को बंख्या में अत्यधिक वृद्धि होने तथा जनस्ामान्य में उनका 
प्रयेग बढ़ जाने पर वे ग्राहक भाषा की रूपात्मक संरचना एवं अथतत््व को भी प्रभावित करते 
लगते हैं। ग्राहक भाषा द्वारा पूर्णतया आत्मसात कर लिए जाने पर गृहीत शब्द उक्त भाषा के 
रूपग्रामों के साथ सं॑युक्त होकर नवीन शब्दों की रचना में सहयोग देने लगते हैं। प्रस्तुत जेख के 
प्रथम भाग में इत मिश्र शब्दों के साथ-साथ भंग्रेज़ी के गृद्दीत शब्दों ले विभित नुद्ाविरों ए० भी 
विचार किया गया है। द्वितीय भाग में अंग्रेज़ी से मनुदित समस्त पदों एवं लोकोक्तियों तथा! अंग्रेजी 
के प्रभाव से हिन्दी शब्दों के अर्थ-विस्तार पर विचार किया गया है । 
२. हिन्दी की रूपात्मक संरचता पर प्रभाव 


रूपात्मक संरचना भाषा की प्रकृति का अभिन्‍न अंग होती है जोर इसे सरलता से प्रभावित 
नहीं किया जा सकता, फिर भी गंग्रेजी मे मुदीत कुछ उपसर्थ एवं प्रत्मय हिन्दी प्रातिषविकों के साथ 
प्रयुक्त होने लगे हैं। इस प्रकार निर्मित मब्दों को 'गुहोत सिंध शब्द! कहा जा सकता है । इनके कुछ 
उदाहरण तालिका संख्या १ में दिये गये हैं+-- 
चालिका संख्या १ : हिन्दी में गहीत मिश्र शब्द 
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क्रससंद्या मंग्र जी जपसर्य हिन्दी में निभित लिभ्र शब्द 
शव प्रत्यय 

१. ह्वाफ़- हाफ़ कमीज, हाफ़ कृरता 
२. हैड- हेड पंडित, हेड खज्ांची 
३, डबल- डचल-रोदी, डबश्-दुघढंता 
४ *इ्म गुस्डम' 
भर न्ऑइट नक्सलाइट 
ह. ब्ड्स्ट आरबशध्॒माजिस्ध 
छ+ न्ञ्फ झेंप-प्रफ़ 


उपयु क्त सिश्ष शब्दों का [वर्माण अंग्रेजी क्षब्दों के नमूने पर हुआ है, परन्तु अन्य कुछ पिश्व 
शब्द स्वतंत्र रूप से हिल्दी में विकसित हुए हैं। इनसे अंग्रेड़ी की मुहीत शब्दावली के बहुप्रयोग 
तथा हिन्दी द्वारा इसे आत्मसात्‌ कर लिए जाते का पुष्ठ प्रमाण मिलता है। इन मिथ शब्दों का 
तिर्माण अंग्रेजी के यूद्दीत शब्दों के साथ हिन्दी प्रत्यव घोडकर किग्रा बया है | मत इहे सकर 


बहू; ९ हिन्दी को हपात्सक्ष संश्चन्त एवं अर्थवस्व पर अंग्रेजी के शुह्वीत शब्दों का प्रशाद.. ५ 


ब्दा भी कहा था सझता है । स्वर्तत रूप से विकसित ये संकर शब्द' तालिका संख्या २ में प्रदर्शित 
केसे गगे हुँ ेल्‍ लक | 
तालिका संख्या २: हिन्दी में विकसित शंकर शब्द 
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पंच जी के धूहुदा शंवद हिःदी प्रह्दय मिथ शब्द 
फ़ैशन बाली पैगमबाली 
मोटर चाला मोटरवाला 
इटोव बाला स्थटोबनाना 
पुलित बात्ा पुलिस वाला 
पॉकिट भार पकिटमाद 
रोमांस बाद रोमांक्षवाद 
देजेडी कार ट्रेजेडीकार 
जेल खाना जेदखाना 
डिजाइन श्श डिजाइनइद 7 
सिनेमा बाद सलिबेमाशज 
स्पीच मुझ स्पीचनुमा 
कोच बात कोचवान 
मिडिल ची मिडिलयी (६ अर्द्ध-शिक्षित्त ब्यक्ति ) 











हिन्दी के समस्त पद में शुद्वीत शब्द का अयोग करने से संकर समस्त पद दस जाता है! 
ऐसे सम्रह्त पद का निर्माण अंग्रेज़ी के अनुसरण पर ने होकर हिंल्दी की अकृति के अतुरूप होता है! 
इसे 'प्रतिलोन प्रतित्थापन! थी कह सकते हैं, क्योंकि समस्त पद के हिन्दी अतिरुप में ग्रुह्वीत शब्द 
प्रतिस्थापित कर दिया जाता है| उदाहरणस्वरूप अग्रल्लिखित शमस्त पव प्रस्तुत किए जा मेकते 
हुँ---अख्ुुबार-खए७ड, एक्स-नकिरण, बलब-बर, कागज-पेंधिल, किसन-फे, जताना-भस्वताल, डॉश्टर- 
वैद्य, नियुक्ति-अफसर, पार्दी-दफुतर, पुलिस-फ़ौज, सार्च-गीत, राधनबपानी, रेडियरो-संस्करण, लाठी- 
बाज, सोफा-कुर्ती, आदि । 

अंग्रेज से गुहीत कुछ शब्दों का यसुद्ाविरों में भी प्रयोग होने लग है। श्था--हो के लगाता, 
कब्ट्रोल करना, जेक्चर पिलाना, पेंशन देता, स्टीम भरना, आदि । 

कुछ विदेशों वाम और उपाधियां भी इस प्रवृत्ति से नहीं बच पाई हैं । उनसे मिभित कुछ 
मुह्ाविरे हैं---अफ़लातुब बनता, हैलेदशाही करता, जारशाही चलाबा, कादि । 


३. हिन्दी के अर्थत्तत्व पर प्रभाव 


ट्विन्‍्ही के अर्थतत्त्व पर भी अंग्रेज़ी के गृहीत शब्दों का पर्याप्त प्रभाव पड़ा है । अंग्रेजी 2 
अनेक कथन, वावयाँश तथा लोकोडितर्या अनूदित होकर हिन्दी का अभिन्न अंग बन गई हैं। इन्हे 
शुह्दीत अनुवाद अथवा अंग्रेज़ी में 'कात्क' कहा जाता है। इस श्रकार के अनुदाद में विदेशी कथन 
वाक्यांश की रूपग्रामीय संश्यना का विश्लेषण करके उत्तके यान पर ब्राहुक झाषा के रूपग्रास 
प्रतिस्वापित कर लिए जाते हैं। इन शब्दों/डाक्यों का व कैवेल प्रतिरूप ही विदेशी होता है, बरत्‌ 
इनका अर्थ भी विदेशी झाषा की प्रकृति के अनुरूप होता हैं । ग्राहक भाषा की दृष्टि से तो ये शुब्द/ 
वाक्यांश मिरथ्थंक ही द्ोते हैं । 


॥ हू न 
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भुहदीत शण्गे के अभाव से कभी-कभी ग्राहक भाष। के शब्दों से जर्थ-परिवर्तेव भी ही जाता 
है । प्रस्तुत खण्ड में अंग्रेज़ी शब्दों आदि के गुहीत अनुवाद एवं हिन्दी शब्दों के बर्थन्‍परिवर्तत बर 
विचार किया गया है | 

३: १. गृहीत अनुवाद--यहाँ हम अनुवाद की प्रक्रिया हृतरश बुहीत अंग्रेज़ी कथनों/वाव्यांशो 
तथा लोकीक्तियों के उदाहुरण प्रस्तुत कर रहे हैं। इसमें पुर्णकथा शाव्दिक अनुवाद प्रत्यक्ष दिखाई 
पड़ता है । कुछ अनृदित वाक्वांशों का प्रयोग आजकल खूज बढ़ रहा है 

३: १: १, अंग्र जी कथमों के गरहीत अतुबाइ--नवीन वरस्कृतिल संक्षत्पताओं को वार्माक्ित 
करने के सरलतम साध के रूप में गृहीत अनुबाद का प्रयोग किया जाता है ! आजकल अंग्रेजी के 
अनेक कथन अनूदित होकर हिन्दी में व्यवहृतः हो रहे हैं। अनूदित कथन में बहुधा शब्दों की 
संरचना एवं उनका क्रम परिवर्तित रहते हैं। प्रस्तुत तालिका में धंग्रेजी कृषनों के गूहीत अनुवाद 
के कुछ उदाहरण दिए गए हैं -- 

तालिका संख्या हे : अंग्र जी कथ्नों के शह्टीत अनुवाद 
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काल. 
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अंग्र जी कथन हिन्दी मुह्ठीस अनुवाद 
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एअरकन्डीशन्ड बातानुकूलिद 

ऐंग्ल ऑँव विजन इडिटकीए 

ब्लैक लिस्ट काली सूची 

कैयल इत दे एअर ' हवाई किला! 

कोकोडाइल टिक हक आँसू, मज्ाओ, 

इम्टरनेशव्ल अच्तरराष्ट्रीय 

पब्लिक कैरिअर .... झोकबाहु2 

टेलीफोन '.... दुशभाष 

टेलीविजन दुश्दरेव 

जीरो जावर शून्य काल * 

















१: १: २. अंग्र जी वाक्यांशों के गृहीत अनुवाद--कुछ अंग्रेजी वाक्यांश भी अनुदित होकर 
हिन्दी में व्यवहुत हो रहे है। इनमें न केवल शब्दों की छूपग्राधिक संरचता एवं इसका क्रम 
अंग्रेज़ी के समाव रहता है, वरव्‌ अर्थ के लिए भी ये अंग्रेज़ी वाक्यांश के सुल्षापेक्षी होते हैँ | कुछ 
बहुप्रयुक्त वार्क्याशों के मुह्दीत अनुवाद प्रस्तुत तालिका में दशरए गए हैं-« 

तालिका संख्या ४ : भंग्र जो चानपाँशों के गृहीत अनुवाद 


एप. पा +3न्‍पोडपणा 
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अँग्र जी चाक्यांश हिरदी में महीत अनुवाद 
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ढु बि कौठ रेड हुँडिड रंगे हाथों पकड़े जाना 
दु गेद ब्लब् थर्स्टी खून का प्यात्ता होना 
हु कीप इन द डार्क अंधेरे में रखना 

दे भी मड कीचड़ उछालना 

झार्टे आँव रीडिय बाचन-क्ा 
कैठुल-गेड ढोरशाला 


बड़ २. हिन्दी की रपात्तक संरचना एवं जरथतर्व पर अंग्र जी के गहीत शब्दों का अरभाव १७ 




















पावर शव रिजिस्टेल्स प्रतिकार-शक्ति 
सिल्वर जुबली रजत-जयन्ती 
सोल# ट्रीडमेप्ल सौरोपचार 
सैशिकाए देह सवारी गाडी 
३:०१; ३. बॉँते जी सोकोकितयों के शहीत असुधाइ--अंग्रेजी की कुछ लोकोवितयाँ भी 


अनुदित होकर हिन्दी में खूब चल भिकली हैं | इस सम्दन्ध में दो बातें दृष्टव्य हैं 

() मावब-जीवन-मस्बन्धी कतियथ आधारभूत परिकल्पवाएँ संगार की लगधग सभी 
ग्राएाओं में एकसमान जव्दावली में अभिव्यकत हुईं हैं। ऐसी अब्स्या में यह निर्गेय करना अत्यन्ध 
कठिन है कि पहली बार के किय' भाषा में प्रयुक्त हुई और वहाँ से अन्य भाषाओं ने उन्हें ग्रहण 
क्या । गहने शोध हारा यह सिद्ध किया जाता भी संभव है कि गुहोत अनुवाद प्रतीत होनेवाली 
लोकोक्ति मूलतः प्राइक आया में विकसित हुई थी। बहुश्रचलित माध्यताएँ बहुधा एक से ही शब्दों 
में व्यक्त की जानी है । 

भारत की धनी आषाओं पर अंग्रेजी का अध्यधिक प्रशाव पड़ने के कारण उन 

स्षब में मिलते-जुलते अथवा पूर्षदया एकसमान पद एवं लोकोक्तियाँ प्राप्त होती हैं। इस प्रत्यक्ष 
समानता के लिए ऐतिहासिक कारण एवं हद्वियराविकत उत्तरदायी हैँ । प्रस्तुत तालिका में कुछ 
अंग्रेज़ी लोकोवितर्थों के जूहीत अनुवाद दशायें यह हैं--- 


तालिका लंश्य३ 5 : अगर जो लोकोक्तियों के गुहीत अपुवाद 

















हट अंग्रेजी लोकोशियां उनके गहीत हिन्दी अनुवाद 
आल हज बैच दैट एण्ड्स वैल अंत भला सो भला 
ऐस एंगी मैत इज से ल्डम ऐतट ईजु क्रोध्वी को चैन कहाँ 
ऐज थूं सी, को णैल यू रीप जैसा बीओयगे, वैसा कऋट्ोगे 
डू ईविल एण्ड लुझ फ़ॉर लाइक कर बुरा, पा बुरा 
लव इज ब्लाइंड प्रेम गंघा होता है 
द्वु दने ए न्यू लीफ़ इन हिस्ट्री तथा पन्‍ता उनठे इतिहास 
सिम्पल लिविंग एण्ड हाई शिकिय साधारण (सादा) जीव, उच्च विध्यार 
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उपयुक्त गुड़ीत कनुवाद हिन्दी की प्रकृति के इतने अनुकुत्र हैं कि सहसा यह विश्वास 
ही नहीं होता कि वे अंग्रेदी के पाध्यम से हिन्दी में आए हैं । 

३: २. अर्थ-पश्विर्तंश >च्यवदीन संकल्प्ताओं का विकास होते पर उन्हें ता्माकित करते 
के लिए नवीम शब्दों की योजना करनी पड़ती है । भाषा में परिवर्तेस धीरे-धीरे होता है, अतः 
चुराने शब्दों को ही वबीन अर्थों में प्रयोग करके काम चला लिया जाता है । इस प्रकार शब्दों का 
अर्थ-विशध्तार होता जाता है। इस पियम के अनुरूप अंग्रेजी के साथ आईं वबीत उद्भावनातं 
को नामांकित कश्ते के लिए हिन्दी शब्दीं के अर्थ में आवश्यक परिवर्तन कर लिया गया है। गंग्रेजी 
शब्दों एवं विचारों के आगमन के कारण होने वाले अर्थ-परिवर्तंत पर ही. यहाँ विचार किया गया 
है । शब्दों में होने वाले ध्वस्यात्मक एर्व वैयाकरणिक परिवतेनों के अतिरिक्त अन्य सभी परिवर्तन 
अर्थ-वरिवतेन के अन्तर्गत आते हैं । अर्थ-पररिवर्तत के दो छपभेद किए जा सकते हैं---(१) नवीद 
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के व्न्‍्कपा के 


हुस्बब्दायी फऋार ६. ९ 


स्कृतिण उदभावषनओों को उनसे मिलती-जुलती पुरानी उद्भावभांओों झे हो नाम देकर पुरादे 
वी का अर्थ-विस्तार करवा; तथा () शब्दावली में आतिरिक्त परिश्देत, अर्थात तई आवश्यकताओं 
पूर्ति हेतु धड़ील शब्दों का निर्दण करता! व्यवहार ने लाकर जब थे नवीन शब्द अपनी 
ग्ेनता खो देते हैं तो आगे छजकर इनके बमुकरण कर अध्य शब्दों का सुश्न होने तयता है| 
३:९२: १, अर्थ-विस्तार->पवीन विदारों एवं उदशावभांनों को व्यक्त करते के लिए 
ग्दी के अपने शब्दों का ही पदीद अभों में योग होते लग्ग है । इस प्रकार पुद्दीन शब्दों के प्रभाव 
उनका अर्थ-विश्वार हो गया है । अब अर्थ-दिस्तार के कुछ उदाहरणों पर विचार करें--- 
अंक--का पुराना अर्थ है 'संख्य-सुच॒क चिह्न । शुस्य से नौ तक के संहित भंकः कहलाते हैं ! 
पर आज पत्च-पत्िकांओं के विशेष जिंक प्रदाणशित होते हैं बीए अंक अंग्रेजी के 
ईण! या तम्बर' का समानार्थी बन ग्रया है । गाँखडे और अंक हंमानाएर्थी हैं; पद 
आज आऔकषड़े शहद अंग्रेती के स्ठेटिस्टिक्स का पर्याय बस गया है । 
अनुशशसत --का पृष्णदा कर्य है (मिदेश देगा! ; प्रशायन और शासन का अर्य भी इसमें 
समाडित है । पर व्यवक्षत्त बंग्रेजी के डिसिप्लिन के स्वान पर प्रयक्ष होते को 
कारण इस रा अर्थ-पिस्ताद हो गया है । 

शाड्ी--का पुरावा अर्भ बैलगाड़ी हो था, पर आज गाड़ी द्वारा कार, मोटर, लॉरी, दस 

आदि सभी प्रकार के बाइनों का बोध होता है ! 

स्थास का मर्य है सावबानीपूर्वकआ सखवा, व्थाडएत करता, भर आज यह अंग्रेजी 

टरप्टा का पर्व बह गद्धा है | 

प्रतिकृष---मक़ज्ञ' के छथे हें प्रदुदत होता था, एक आगज यह मरंडन! के अर्थ में व्यवहुतत 

हो वहा है ) इसमें अर्थ-डिस्ताद के साय-पाभ अ्यत्किर्य भी हो यथा है | 

शोध » का पुराठा बर्च है 'भुद्ध झरना, पूर्ण करता, पर आज बहु रिम्रच के धर्य में 

ही सर्यत्ष प्रयक्षत हो रहा है। 

धंहिता--का सीधानसादा बर्थ है (एकत्र करना, संभ्रह', मिर्धार्ति स्वरूप! बआडि, पर 

अंग्रेडी के बढ़ते हुए प्रयोग के कारण अब यहु 'कोड! बह पर्यात् अप कया है | 
दिक़िये कोड आॉँव कॉन्डक्ट'>-अापरण-४ंपरिता) । 

अंग्रेजी के प्रधाव से होने बाले बर्थ-विस्तार के अनेक उकाहुरण प्रश्दुत जिए जा सकते हैं | 
इस प्रवृत्ति की क्षोर संकेत करने के लिए उपयुक्त कुछ शब्द पर्याप्त जात पढ़टे हैं। 

३:२६८२. आलरिक पारबतेल अथवा घणीय शब्दों का मिभाश--चए विचारों के सदव तथा 
|ई वस्तुओं एवं संस्थानों के आवात के साथ-साए उनका बोध कराने वाने तवीन शब्दों का विश 
करवा भी अनिवाय हो जाता है | वर्तपान काल में हित्दी की मूल धातुओं को लेकर अंग्रेज़ी पदों 
के अनुरूप अनेक प्रारिधाषिक शब्दों का सिर्शाण किया गया है | उदाहुरणा्थ --'पेन्शन' के खिए 
अनुवृत्ति', किमी समा आदि को सम्बोधित करने के लिए प्रयुक्त थंग्रेजी शब्द अड्ेस/ के सिए 
अभिभाषण, “कॉरेस्पॉ्डेन्स' के लिए 'पत्ादार, पसियोर्ट' के लिए प्रतिवेदन”, 'ड्विविज्वेश्ड' के 
लिए 'लाभांश', 'एडीटोव्यिल' के लिए 'हम्पादकीय', 'एडीशज के लिए 'सुंश्करण', ध्यूनिसि- 
पैलिटी' के लिए नयरपात्रिका', 'कॉन्फेडरेशन' के लिए 'परिसंषा, कॉश्मवैल्य' के लिए शच्ट- 
मण्डल, हाउस बॉव कॉमन्स! के लिए 'लीकसभा' तदा ह्टैण्धिव कमिटी! के लिए हणपयी समिदि/ 
का तिर्माण किया गय! हैं। 


न्‍ 


अंजू २ हिन्दी की कपात्मक संरचना एच भबतत्क पर अग्म वो के भहीत शब्दों का प्रशाव॒. १६ 


उपयु कत विचार एवं सस्‍थाएँ आज हमारे साम,लिक्ष जीवन का अभिन्‍त अँग बन गए हैं 
और इस्हें अभिहित करने के लिए तवीच शब्दों की योजना करना आवश्यक हो गया है! 

कालान्तर में जब नवतिमित परारिभाषिक शब्द चल निकलते हैं तो उसके अनुकरण पर 
अन्य पारिभाषिक शब्द गढ़ लिए जाते हैं। इस प्रकार दावा कौर प्रदाता की अनुक्ृत्ति पर 
कन्‍्ट्रीब्यूद' के लिए “अंशदान', बाउन्टी” के लिए 'छिदाना, अआान्दा के लिए 'अनुदाव' तथा 
'सबधिडी' के लिए 'परिदान' शब्द निर्मित किए गए; निरीक्षण की अनुक्ृृति पर सुपरिस्टेब्डेन्स! 
के लिए अधीक्षण', 'सुपरबिजुन' के लिए पर्यंवेक्षण', “रिव्यू” के लिए 'पुनरीक्षण', थॉब्यरनेंगन? 
के लिए 'सम्जेक्षण” तथा सर्च के लिए 'झर्वेक्षण' दी रचता की गई; अध्यादेश” के अनुक्षरण पर 
'मैम्डेड' के लिए 'परादेश' तथा 'रि6' के लिए 'समादेश' की व्यवस्था की गई है | 

कुछ ग्ुहीत अनवादों में अर्थ-परिव्तंत के भी दर्शन होते हैं। उदाहरणार्थ, हिन्दी में 'सफ़ेद 
हाथी का प्रयोग उच्च वेतन-फ्राप्त, परत्तु अवावश्यक अधिकारी” के लिए होता है, जबकि अंग्रेज़ी 
में इसका सीधा-सादा अर्थ है अलाभकर सम्पत्ति: इसी प्रकार हिन्दी में सफ़ेद झदा का अर्थ 
“निराधार' प्रध्यक्ष एवं पूर्ण 'असत्य' होता है । 

पश्चिमी सभ्यता, विशेष कर विज्ञान एवं प्राविधि के प्रभाव के फलश्वझप, मिततन्भवीन 
गुद्दीत अनुवाद हिन्दी द्वारा आात्मसात्‌ किए जाए रहे हैं । इस लेख में प्रस्तुत उदाहरुणों का उद्देश्य 
केवल इस प्रवृत्ति और ऐसे अनुवादों की बढ़ती हुईं संख्या क्री ओर संकेत ऋरता मात्र है । 


४. उपसंहार 


निष्कर्षत: यह कहा जा सकता है कि ग्रहीत अनुवाद की प्रक्रिया के शाध्यन्र से हिन्दी के 

अर्थतत्व पर अंग्रेजी का भ्रहन प्रभाव पड़ा है | अर्थे-विस्तार द्वारा वित-मवीय शब्दों का सिर्माण 

किया जा रहा है । हिन्दी की रृपात्मक संरचना एवं अर्थंतत्व पर पड़ते बाले अंग्रेजी के गुद्ठीत 

शब्दों के अभाव से हिन्दी मे नव्रीद सिश्च स्म्त्त पदों एवं बए-तए मसुद्दाविरों का विकास हो रहा 

है | इन सबके परिणामस्वरूप हिन्दी की अधिव्यंजना-शवित से पर्याप्त वृद्धि हुई है और यह 
आधुनिक विचारों को व्यक्त करने मे अत्यधिक सक्षम हों सकी है । 

शक 

प्रवक्ता, भंग्रेडी विश्वाग, 

एम० आर० इंजीमियरिंय कॉलेज, 

उदग्पुर | 
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तात्पर्यावृत्ति : एक विडलेषण 
53 
श्री विमलञकिशोर खम्ना 


तात्पर्यावति का सम्बक्‌ू विवेचन करने क्षे पूर्व, साहित्यशास्त्र में शब्द-शक्ति के विकास 
की जी परम्परा है, उसवा परिचय प्राप्त कर लेना समीचीन होगा । इसके साथ ही साथ साहित्य- 
शास्प्रियों--विशेषतः ध्वन्िकार-- 5 परश्चाहरती तसाहित्यालोचकी के मत में तात्ययवित्ति का क्‍या 
स्थान है तथा तात्पर्या को लिकर अन्य शाह्त्कारों--विशेषकर सीमासकों तथा साहित्यविदों--मे 
जो पारस्परिक सम्बन्ध है और उनके मध्य जो बाद-अतिवाद हुए, वह सब चिचारणीय है ! 


अभिधाशकिति, त्ात्ययाशत्ति और लक्षणाशक्ति की गान्यताएँ व्याकरण, भीमांसा और 
व्यायशास्त्र की प्राचीच माप्यताएँ हैं। क्ाव्यशास्त् के गवेषण से ज्ञात होता है कि प्रथमाचार्य 
भरत मुनि ने शक्ति, लक्षण आदि वृत्तियों की, और उससे प्राप्त होने वाले अर्थों की तथा तदुत्यापक 
रूप से शब्दों की कोई चर्चा नहों की है। उन्‍होंने बृत्ति! शब्द के बन्तग्रंत जिन बृत्तियाँ को 
अपनाया है, वे भारती" आदि वत्तियाँ इस प्रस्ु में विवेच्य नहीं हैं! भामड् ने शब्द की और 
अर्थ से उसके सम्बन्ध की चचों तो की है, पर उक्त क्र्थ और वृत्तियों की तथा उत्ते आधार 
पर शब्द-परेदों की कोई चर्चा तहीं की, अपित एक स्थान पर यहाँ तक कह दिया कि--शब्दर 
कीन हैं ओर उसके वाच्य कौन हैं--यह निर्धारित करना अत्यन्त कठिन है। 


प्राचीन आलकारिकों में आता उद्मटठ ये ही शब्दशक्िति का विचार आरम्भ हुआ है। 
भ्राचारय उदभट मे 'अभिधां और गृणवृत्ति' शब्दशक्तियों का विवेक इस हू श्य से किया था 
जिसमें अनेकानेक अरथालिंकारों में अस्काराम्तर की प्रतिभा का रहस्य समझाया जा सके । वामताचायें 
ने स्पष्टत: शब्दशवित के प्रसृध में कोई चर्चा नहीं की है, परन्तु पदार्थ-दोषों के निरुषण * तथा 
पक्रोवित अलेकार के क्षण" से ज्ञात होंता है कि वे अभिधः और लक्षणा से तथा वाष्य, लक्ष्य 
रूपी अथों एवं तत्मुवक शब्दों से फरशिचित थे। धक्रोक्ति| नामक अलंकार के ह्क्षण की 
अवतरणिकादृत्ति* के यह भी ज्ञात होता है कि वे गोगी लक्षणा को लक्षणा से भिल्‍न वृत्ति के रूप मे 
भानने वालों में से थे। फलत: उनके अनुसार वृत्ति, शब्द और अर्थ के भेद इस प्रकार होगे--- 

बृलि--बधिधा, गोंणी (लक्षणा), सक्षणा। 

शब्ध--वाचक, गोणोत्यापक, शक्षक । 

अर्थ--अभिषेय, गौण, लक्ष्य | 

रुद्रट मे भी बृत्तियों* को अर्दा की है । उनके अनुसार, संख्याभों का निर्धारण होना अत्यन्त 
कठिन हैं। उनके द्वारा दृत्तिलचर्चा-ह्थल में बहुबदन (वत्तीनामु) के प्रयोग से ज्ञात होता है कि 
वे कम से कमर तीन बृत्तियों को अवश्य स्वीकार करते थे । फलत: यह कहा जा सकता है कि वे 
भी वामत की तरह कृत्ति, शब्द और अथे के भेदों को स्वीकार करते थे । 


किन्तु, बलंकारणशास्त में धवतियाद के उद्भव में ही उस शक्ति का विचार-विमर्श प्रारम्भ 
होता है जिसे काव्य की शक्ति, रस-वर्णवा और रस भावना की शक्सि क्वकलना' शकित कहा 
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जाता है और जिसकी विषेषता से काव्य अन्य समस्त वाह्मग-्बेदों में अपना विशिष्ट अस्तित्व 
रखता दिखायी दिया करता है। साहित्यशास्त्त के इतिहास में भाचाये आनन्द्बर्ड्न में दनि-यिद्धान्त 
को उद्मावना और प्रतिष्ठा करके प्राचीनतर काव्यालोदन के सिद्धान्त को संशोडित कर एक तयी 
काव्यशास्त्रीय घारा का सूक्ञपात्त किया। उनके ग्रत्थ में शब्द-विभाग तो दृष्टियोच्चर नहीं होता, 
कित्सु ऐसे वचन उपलब्ध होते है जिनके आधार पर निश्वलिखित हिप्कर्ष पर पहुँचा जा 
सकता है--- 

दृत्ति--अभिप्ा (शक्ति), लक्षगा, व्यअ्जना ; 

अर्थे--वाज्ष्य (अभिप्नेय), लक्ष्य, व्यंग्य (प्रतीयमान) । 

शब्द--वाचक, लक्षक, व्यज्जक ! 

ध्वन्यालोक के प्रामाणिक व्याख्याकार आचाय शभिनवमुप्त ते अनेक स्थलों पर घक्त तीन 
प्रकार के शब्दों तथा अर्थों का होना स्वीकार किया है । इसके #तिरिक्त अभिनवगुप्त ने संछर्ग या 
अभेदावबो धिनी शक्ति के रूप में 'तात्ययवित्तिः को अवर्धिधत्‌ किया । आानन्दधद्धंच के पश्चाद्व्ती 
पाहित्यशास्त्रियों >>भविनवर्ुष्त, मम्मेठ, विश्वनाथ, हेमचन्द्र, पण्डितशाज जगन्नाथ भादि--ते 
ध्वविकार की शास्त्रीय मान्यताओं को स्वीकार करके उसके झत का पोषण किया । परत्तु, वहीं 
दूसरी ओर साहित्यशास्क्षियों का एक ऐसा सम्प्रदाय भी सामने आया जिसने इस ध्वनि-पिद्धान्त को 
चुनौती के रूप में लिया और भिन्‍्व-भिन्न तकों को अस्तुत करके व्यज्जता-धवंस् का उपक्रस किया । 
विराध की इस श्खला में भट्टवायक, महिम भदुट, आचार्थ कुत्धक, धन्जय-शध्वनिक आदि प्रमुझ 
हैं | इस विद्वातों ने ध्वनि के आधारभूत व्यस्थ-व्यक्जक भाव दा ही मिपेध किया । 

इस प्रश्व पर यद्यपि आज भी विवाद है कि 'तास््थावुत्ि! को सर्वश्रधम उदभावना किसने 
की है, तथापि अधिकांश विद्वानों से यह मान्यता दुढ़ हो चुकी है कि भद्दमहोपजीदी भीमांसकों 
इस 'ताट्यबपित्ति' सर्वश्रथम्रे प्रतिषादित हुईं। 

इस असडू में सर्वेक्दम विधारणीय यहू है कि साहित्यश्षास्द्त में तात्पर्यावृत्ति का भ्षबतरण 
कैसे हुआ ? बहुत सम्भव है--ध्वति-सिद्धास्त के प्रतिवादियों ने व्यक्जवा-ख्ण्डत के 3६ श्य से 
और अपने अतिपाश् प्रिंद्धान्त को मण्डित करने की बुद्धि से अन्य सशवत्त विकटपी की उदुभावना 
की हो जो ध्वनि का स्थाव ग्रहण करते में ध्र्थ हो प्र्के । ध्वति-विरोधियों की इस परम्पश में 
मदि धतिक' मे देशहूपक की अवलोक-दोका में “पोथ्यमिषोरिव दीधंदीर्धतरों अभिधा व्यापार:/ 
(वहू यहू अभिधा तासक शब्द-व्यापार सम्मच्छेदव, कववभेदव, उदीविद्रण- तीनों कार्यों को सल्ः 
कर सकते में समर्थ वि:क्षिप्त वाण की तरह दीघं-दीर्घतर अर्थों तक प्रयृत एवं परिव्याप्त होने में 
समथ है ।) एवं /यत्पर: शब्द: स बब्दार्थ:” (जिस आभपभाय स शब्द प्रयुक्त होता है, बह तदभीष्ड 
अथ का विगादत करता हैं |)--इईन मोमांसा के सुप्रशस्त न्यायों के भाधार पर तांत्पयावृत्ति को 
सवेश्रष्ठ ठददराया और व्यच्जवा की निरभ्कता को उपपादित किया | दूसरी तरफ अ्रतिवक्षियों की 
इसी श्रृंखला में भद्विमादाय ने अनुसित्ति में ही ध्वतचि का अन्तर्भाव कर लिया तथा कुन्दक ने सभी 
प्रकार को ध्वतियों का वक्राकित के अम्तगंद प्रतिवादित किया और साथ ही यह उपपादित किया 
कि 'धवति' एक स्वतन्त काथ्य त होकर दक़ोवित का ही एक भेद है । 


प्राप्त सुचनाओं से कुछ ऐसा लगता है कि 'यत्पर: शब्द: का दृष्टिकोण और तस्जन्य 
तात्पर्य की' अमुल्लंघतीय मासवता सर्वेक्रधम साहित्यिक क्षैत्र में 'धतिक' दे स्थापित की । थी अधभि- 
नवगुप्त तक- वह शुद्ध सीसांसा का विषय था। ध्वस्यालोक पर उसकी ठीका लोचन' में उद्धत 
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घोड़िय १? उचा मीमासक + शब्दों के आधार पर यह स्वीकार करने में कापति न होती चाहिए । 
धविक ते दिशकहूप्क की अवलोक-दीक्षा में इसी दृष्टिकोण की सिद्धान्त-छूप से स्वीकार किया है । 

इस तथ्य को हम उनके समकालिक एवं परवर्ती आवचार्यों के मतों का उल्लेख करके और 
विवृत कर यकते हैँ । व्यक्तिविवेश के अणेता अहिस मदूट ने “बदष्यन्ये मल्यस्ते,.ै. ...किच यत्पर: 
शह्द: से शब्दार्थ:। ६... ,..!7 इस कथन द्वारा प्रतियक्षो (धनिक) द्वारा उपपादित स्याय को 
उपस्यापित करके, ध्वाभिग्रेत सिद्धान्त-पक्ष प्रस्तुत किया । वे धनिक के मन्तत्य को इस प्रकार 
बिवुत करते है--' तातपअत्रूलि कार्य की पर्यवर्सित करते वाले वाच्या्थ से लेकर प्रतीयमाव भर्थ 
के विश्चय तक होने वाह दीर्घ-दीपतर एक ही शब्द-ब्यापर की ओर इंग्रित करती है--अपराधं- 
प्रतीति के लिए तात्पर्य-हप शब्द-ब्याएर भिन्न व्यापार नहीं दिखायी देता । इस पक्ष को महिस- 
भद्ट ने तात्पवदितति की सिरथ्थंकता सिद्ध करने के पद्देश्य से वर्णित किया--आगे वे इसे मिरस्त 
करके 'अनुशिति' की स्वातिशयिता को उद्दबोषित करते हैं । 

धतिक के रद को उपह्यापित करते जुए उबके द्वाया 'अस्ये पद का प्रयोग विशेष रूप से 
विज्ञारणीय है। इग० रे० ध्र० द्विवेदी के बनुस्ार, यहाँ पर सहिमभट्द का स्ये' में सेंकेस 
“शुमिकादय: से है । अतः क्षिप्पे” का धर्तिकादय: में समीकरण इस धारणा को और भी 
पुष्ट करता है कि “पत्ार: शब्द” की सीमायाशास्त हारा प्रवर्तित सान्‍्यता को सर्जप्रथम धनिक से 
ही साहित्यशासत्र के क्षेद्र में प्रतिपादिन किया । 

डॉ० बामन काणे ने अपनी कृति “हिस्द्ी आफ इंस्कृत फो्ादिक्स में वाक्पतिराज के १०३० 
जिं० सें० के शिलालेख में 'धनिक पष्डित' वामक व्यक्ति के उल्लेख को आधार मानकर धविक 
को 4020 से पहले का स्वीकार किया है । विभिन्न तथ्यों के आधार पर सहिमभटुट का सभ्य 
ईं० १०२० थे ११.० के मध्य स्थिर किया जाता है। इस मान्यता के अनुसार, लोचतकार के 
सपमकालिक धरनिक भी महिमअ्ट्टठ के पूर्ववर्ती आवार्थ अतीत होते हैं। उपयुक्त चर्चा से यह 
निष्कर्ष चिकाल। जए प्कता है कि लोध्यमियोरिव दीधेदीबंतरों अभिधानव्यापार: यह नया 
सम्भवत: पतिक की तात्मबित्ति को दीब-दीदंतर कल्पता के आहार पर सर्वप्रथम महिमभट्ट से 
ही अग्रुक्त किया ही | काव्यवाशकार, विश्वनाथ और गोविल्द ठककूर से इस वाक्य को इसी रूप 
में उद्धृव किया है । 

साहित्यशास्त् में तात्पयविलि के स्वरूप व विकास की समीक्षा संक्षेप: इस प्रकार है--- 

अधभिववगुप्त तक बहु प्रायः शुद्ध सीमांसा का विधय था जिसका संकेत 'लोचन' में कतिपय 
स्थलों से मिलता है (उल्लेख पहले किया जा चुका है)। आचार्य अभिनवगुष्त के विचार में 
तातयवित्ति का अभिक्राय उस वृत्ति से है जिसके अभाव में वाक्याथ-बोध नहीं ही सकता और 
यदि वाक्या/भ्े-ओोब हुआ करता है तो दालयाकित्ति द्वारा ही होता है। वास्यार्थ-बोध बस्तुतः 
प्रस्पर अल्वित अर्य का बोध है और इसी के अवबोधन की शक्ति है--' सदम्यथामुप ति- 
चहायााविवोधन-शवित्स्तात्पर्य शक्ति:” (लोचव, प्रथम उच्चोत) । 

इस प्रकार आचाय अभिनवगुय्त ने उक्त तात्पर्यावुत्ति को अभेद या संसर्भवीधिती माना 
है“ दात्वयंक्षक्ति: भेदे संग का पर्यवस्थेत्‌ ।” (लोचन, चौ० सं०, यृ० ६४) | उनके अनुसार 
व्यंग्वाय ततर्यावृत्ति का विषय नहीं हो हकता । 

पर्रिक-धतव्जय ने काव्य और रफ्ादि में भाव्य-भावक सम्बन्ध की कल्पना करके तास्पर्या- 
बृत्ति की जोरदार शब्दों में वकालत की है।१३ उन्होंने ध्वनिकार हारा बुधदिष्ठित भदनिधृत 
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अर्थ को तात्ययविृत्ति द्वारा ही गतार्थ किया। धरत्तिक ने अपझे प्र॒स्थ “कम्य-निर्णय में अपसे 
समकाचीन अभिनवगुष्त द्वाश प्रकल्पित अर्थश्नतीति! में पूर्वापर भाव के क़म-मिर््लारण की और 
सम्मवतया इक़ित किया है, परन्तु अभिनवशुप्त की ओर संकेत नहीं है । 

अधिनवगुष्त ने अभिवधा, तात्पर्यावृत्ति और लक्षणावृत्ति के पश्चात्‌ अतुर्थ बल्षा में 
ध्वनन-व्यापार (व्यञ्जना बृत्ति) को सर्वधा पृथक्‌ माता हैं| सम्श्बत: ध्िक्त ने ध्वतिकार के 
ही विश्लेषण को आधार मानकर उपयुक्त निष्कर्प प्राप्त किया हो और उम्रत रूप में उसे प्रतिपक्षी 
का मत सम्भावित कर, उसे अयुकत बतलाकर ऐसे दूरस्थ अर्थों की प्रतीत में भी तात्यथवित्ति को 
ही कारण भानकर व्यव्जना को तात्पयविृत्ति में अन्त त करने का प्रयत्त किया हो । ५ 

इस प्रकार “यापत्कार्यप्रसारित्वात्‌ तात्पय न तुनाधुतम--यह तात्ययंदादी धनिक की 
मान्यता है। अर्थात्‌, तात्पर्यावृत्ति को किसी स्थान तक सीमित नहीं किया जा सकता, उसकी पति 
तब तक अक्षुण्ण रहती है जब तक वाक्य-प्रयोग का पूश प्रयोजन सिद्ध न ही जाय। इस पधकार 
धविकाचाय ने काव्य-निर्णय” की उद्धृत साध कारिकाओं द्वारा दशस्यक की अवलोक' टीका 
में व्य्जना का अण्डन और तात्पर्यावत्ति की स्थापता की । इस मान्यता के अनुरार विष 
प्रक्षय? वाक्य यदि उसका प्रयोग जपन प्रिययन के लिए हितैषी व्यवित में किया हो, तो 'विष 
खा ले' इतने ही अर्थ तक सीमित नहीं रहेगा, अपितु 'मत खा इस बवतु-#भिय्रेद्धा्थ की प्रत्तीति 
तक [व्यापार) काम करता रहेगा । 

इसके विपरीत, महिमभट्ठ की सान्यता है कि शब्द में केदल एक ही शवित है ७ 
अनेक शक्तियाँ सानने पर अनेक भ्रश्न उपस्थित होगे । शुस्यत: उतकी समकालिकता भी कभी ने 
कभी होनी चाहिए; किन्तु सदा ही इतर बर्थ अग्रिम क्षण में प्राप्त होता है, अतः उस भर्थ को वे 
शब्द से प्राप्त तल मातकर अनुमितति की सहायता पे अथे से प्राप्त मानते हैं। 'विर्ष भक्षय, शा चाह्य 
गुहे भुड्क्ता: १7४ इस वाक्य का वक्ता कोई ऐसा व्यक्ति हैं जो, जिसके प्रति कहा जा रहा है, 
उसका हितैषी है । उसने इस प्रकार विष-भक्षण की सम्मति व्याक्त-विशेष के यहाँ भोजन ने करने 
के लिए दी है। जो व्यक्ति इस वाक्य से घिहित गुद्य प्रकरण को जानता है>-विष-भक्षण-विद्यात 
करने वाले “विष भ्क्षय “इस वाक्य के द्वारा व्याक्त-विश्वेष के यहाँ किय जाने वाल भोजन में 
विष से भी अधिक हाविभ्रदता का अनुमान कर लेगा 4) * 

इस प्रकार अनुमान द्वारा भोजन-विशेष में विष से भी अधिक अभक्षणोया की प्रतीति हो 
जाने पर विष-भक्षण और भांजव-विशेष, दानो ही भपने-भाप मे शून्य सिद्ध हो जाते है और तब 
शब्द में 'दात्पयावृत्ति' कामक शक्ति मानने की भी कोई आवश्यकता बहीं रह जाती । 


इस प्रकार धनिक्न-धनज्जय ने जहाँ व्यण्जाव॒ृत्ति को वात्पर्यावृत्ति में गता्थ दिखलाकर 
अपने मत्तव्य को मिगदित किया है, वहीं महिमभट ने इस व्यण्जना-रूप ध्वनन॑-व्यापार को हेतु- 
हेतुमदुभाव समाश्रय से अनुमति में अन्तर्भाव किया है । भोज राज इन दोदो पक्षों मे समन्‍वय का 
प्रथत्वत करते हुए स्वीकार करते हैं कि जो शब्द जिम्न अभिप्राथ मे कहा गया है, उसका वही अश्धे 
होता--यही तात्पर्य है। उन्होंने अपने ग्रन्थ ज्यृंगार-प्रकाश' मे तात्पय॑ के दैविध्य को प्रदर्शित 
किया--अभिध्रीयमान, प्रतीयमान और ध्वनि ।+० बहु 'तात्वयें' वाक्य मे ही उपपन्न होता है, 
क्योंकि पदमात्न अभिपग्राय को प्रकाशित कर सकने में असमये है। वह तात्पर्य--वाक्‍्य-प्रतिपाच 
वह्तु--तींन प्रकार का होता है, जैला कि ऊपर विवृत है । इस प्रसंग में भोजदेव अपनी युक्ति के 
समथंन में ध्वनिकार की दी उक्तियों का उल्लेख करते हैँ और उनका कहना है कि ध्वतिवादियों से 
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भी तो ध्वनन-व्यापार के विषयीक्षत अर्थ को तात्पय पद के हारा बार-बार घोषित किया है जो 
अन्यालोक को कार्रिकाओं से सफुट हैं| ग्रधा+-- 
रफभावादि. तात्प्भाश्ित्य विनिवेशवम् । 
अलंकृतीनाम सर्वातामलंकारत्व-साधनस )* * 
(ध्वन्यालोक, उद्योत्त २, प० १४ बच) 
[तात्पर्य का निवर्शन करने वाली अन्य कारिकाएँ भी उद्ाह्षरणीय हैं जिनका संकेत पाद- 
टिप्पणी में किया गया है |) 
वस्तुतः ध्वि व तात्पर्यावुत्ति मे पारमाथिक भेद नहीं है, वात शास्व्रात्तर को लेकर 
शब्दार्थ-दुष्टि है प्रतिषादित किया गया है * और ध्वत्ति काव्यशास्त्र को लेकर काध्यत्व-दृष्ठि सै 
इस प्रकार प्रतिपादित है--- 
'धलूह्वर्य मेत्ष वबद्धसि ध्वभिरेद काव्ये सौसास्य गुणसम्पदि वल्लधस्थ | 
लावण्यमेव वपुषि स्वदतेठजुनाया: ख् गार एवं हृदि मानवत्तो जनस्प ॥/ 
मम्मट ने तात्वर्भार्थ/ वामक चतुर्थ अर्थ की भी चर्चा की है ।*" इस चतुर्थ अर्थ के सम्बन्ध 
मे चर्चा करने की आवश्यकता मम्मट को इसलिए हुई कि बागे उन्हें व्य+जना-साधने के प्रसंग में 
यहू सिद्ध करता है कि व्यग्याथोंपलब्धि के लिए जिस प्रकार शक्ति और लक्षणा असमर्थ है, उसी 
प्रकार किन्‍्ही शास््रकारों द्वारा स्वीकृत तात्पर्यावृत्ति भी असमर्थ है। तात्प्यर्थ/ वासक चतुर्थार्थ 
और उसकी उत्थाविका तात्ययावृत्ति का परिचय देने मे मस्मठ का एक भौर उद्देश्य यह भी है कि 
व्यव्जवा-विरोधी धनज्जय ने तात्पर्य की सीमा की बढ़ाकर जो व्यव्जवा-बंत का प्रयाक्ष किया है, 
उतका भी रहस्य-मेदन तत्त्व-रूप में हो जाय । इस प्रसेय में इस प्रश्श का उत्तर खोजना भी उचित 
होगा कि तात्पयारय हूँ कया 7--क्या यदार्थ-सिन्त अर्थ--वाक्‍्यार्थ-रूप अर्थे तात्पर्यायें है ? वाक्यार्थ 
बोध की दृष्टि थे कही मानना आवश्यक है कि वाकमगत अत्येक पद अपने-अपने अर्थ का अभिधान्र 
किया करते है भर पदो क द्वारा प्रतिपन्न बर्थ आकांक्षा, योग्यता और श्िधि के कारण परस्पर 
संसृष्ट हुआ करते हैं--यह अभिहितान्वयवादी घाट्ट मीमांधकों का बद है ।** पदार्थ अभिधावृत्ति- 
बोध्य है, किन्तु 'विशेषवपु: विशेष/कार' (संसर्गता रूप शरीर वाला वाक्य) तात्ययाचरुति से ही 
प्रतिषाद है । 
इसके विपरीत, अशिवामिधानवादी प्राभाकर-मीमांसकों का कहुता दै कि जिसे वावयाथे 
कहा जाया करता है, वहु बस्तुत: अभिधाचुत्ति-विषयज्षत बर्थ है, क्योंकि “आर्काक्षादिवशात्‌ 
परस्परानुषक्त स्वत: परस्पर ससृष्ट” पदार्थ ही तो वाक्यार्थ है," जबकि फ्दवृत्ति-विषयभूत 
क्षय स्वभावतः परस्परानुषक्त रूप अर्थ है, तब संसगंबोध मे भी ती 'अभिधा' ही समध है । 
सहजतया अन्वबविशिष्द पदार्थ ही वाक्यार्थ है। पदार्थ से पदार्थ-संस्र्ग को पृथक करता और 
असंसृष्ट पदार्थ को अभिधादूत्ति विषय और हंसर्ग को--अन्यय की तात्पयवृत्ति विषय मानना 
एक अनावश्यक्ष कऋलपता है और कुछ वहीं । ऐसी अनुश्नुति है कि भट्टमीमतर्कीं के अनुसार, 
उक्त वृत्ति (तात्पर्वा) वाक्‍य में रहती हैँ और वावयाथे उससे उपलब्धा् है ।१४ स्यायसंजरीकार 
जयन्तभट्ट भी उक्त मत का उल्लेख करते हूँ । 
यह प्रश्न अत्यन्त जठिल एवं विवादास्पद है कि हात्पर्यावृत्ति के प्रतिपादक आचार्य 
आखिर कीन थे ? साहित्यशास्व्रीय ग्रन्थों में ही ताल्पपयवृत्ति के प्रतिपादकत्व के विषय में जो 
विभिन्‍न उल्लेख प्राप्त होते हैं. इनमें आपत में ट्री विरोध छठ पडता है 


झखु २ सात्पर्यावृत्तिि एक विश्लेषण श्षू 


जझोचत' में “योडयब्विताभिधांतवादी शरवदभिवाव्यापास्मेव दीघंमिच्छति' इस प्रकार से ततत्वर्य- 
वायोयुक्ति के प्रतिषादक को अन्विताभिधानवादी से संकेत करते हैं और भस्म भी अन्वित्ाभिधान- 
बाद के खण्डत के असम में ही “यत्पर: शब्द: स शब्दार्थ:” इस तात्यये-वायोयुक्ति का संकेत 
करते हैं | इससे “भब्दवृद्धाभिधेयांश अत्यक्षेणात् पश्यत्ति” की जो कारिका कुभारित्र भट्ट के 
इलोकवातिक' में प्राप्त होती है, अन्विदाभिधानवादियों के समर्थन में पूर्वपक्ष के रूप में 'काव्य- 
प्रकाश' के पञ्चम उल्लास में मम्मठ ने उपस्थापित किया है। यह तो निश्चित है कि संसर्गता- 
रूप बिशेषयपु तात्पर्यावृत्ति अभिहितान्वबवादियों की ही प्रतिपाद वस्तु हो सकती है, क्‍योंकि 
उनके अनुसार पदार्थ पदवृत्ति-विषयभूठ तथा वाक्यार्थ तात्पर्यावृत्ति-विषयभृत है-- अन्विताभिधान- 
बादियों के लिए तो यहु बृत्ति निरथेक है, क्योकि उतके अतुसार अन्वयंविश्चिप्ट पदार्थ ही 
बाकयार्थ है । 

इस उभयसस्भव स्थिति पें सति दिग्श्रमित होने लगती है कि दात्पयवित्ति भदुन्मीमासकों 
(अभिहितात्वयवादियों) की उददश्ावना है जो कि विद्वानों भे हढमून हो चुफी है, अथवा अन्य 
शाहत्ञकारों की प्रतिषादित वस्तु है--यह तथ्य शोध्य है| साहित्यश्ास्क्षियों, या अभितवगुप्त, 
घतनिक एवं मम्मट की पर्वालोचनाओं से यह तथ्य तो विश्विचततया अतीत होता है कि हात्पर्था- 
तूलि के आधाचार्य मीमांसक ही रहे होगे । अभिनवशुष्त ने इस मत का खण्डन करते हुए, इसके 
मानने बाले को मीमांसक कहा है-- 

“जून मीमांसकस्य श्रपौत्ष प्रति नैसित्तिकतममिहितमस्‌ । 
/वश्यत, श्रोत्ियस्पोक्ति कौशलम्ुर्य ॥! (लोचथ १-४) 

मीर्माया दर्शन स्वतः इस न्याय की पुष्टि करता है । सीमांसा दर्शन में जहाँ “विधित्तरव 
के उत्पत्ति, प्रयोग, निर्मित्त और अधिकार” में चार भेद किये गये हैं, वहाँ उनकी मिश्रितास्था 
में कोई एक संज्ञा निश्चित करमे के लिए “यत्वर: शब्दः स प्ब्दार्थ:” न्याय स्वीकार किय गया 
है । उसके अशुत्तार, बदि एक ही स्थल में एकाधिक विधियों की प्राप्ति हो तो उसमें प्‌ एक विधि 
के लाभ से उस विधि-वाकय को पुकारा जाता है जिसमें उस वाबय का तात्पर्य रहूथा है । 

इस पिद्धान्व को मानने में शबरसत्वामी ने एक गौर न्याय प्रवरतित्त किया है-- 'भुतत-भव्य 
समुच्चारणे भूत भव्यायोपदिष्यते”' । एकसाथ कही गयी पुरानी और नयी बातों में पुरानी बातें 
तभी बातों के लिए दुहरायी जाती हैं। काव्यप्रकाशकार ने इन दोनों त्यायों को एकसाथ उपस्थित 
किया और मीमांस दर्शन के “क्षुतिलिज्भवाक्यप्रकरण स्थान समाख्यातां सनवाये परारदीब॑ल्य- 
मर्थविध्रकर्षाद्‌” (शा० भा० ३(३/१४) इस सूत्ध पर आपत्ति आती हुई वतलाकर “सोज्यमिषोरिव 
दीघे-दीघेत से अभिधा व्यापार: तथा “भ्रत्परः शब्द: को अमान्य ठहराया है। इनसे भी संकेत 
मिलता है कि काथ्यप्रकाशकार भी दोनों मतों को मोमांसकों का मत मानते हैं। किन्तु थहं तब 
भो सिद्ध नहीं होता कि इसका मूल प्रवर्तक्क मोमांसा ही है, क्योंकि उसमें भी यह उद्धरण-रूप मे 
उपस्थित किया गया है। परवर्ती टीकाकारोें से अवश्य कुछ प्रकाश पड़ता है, किन्तु वह भी 
अनुश्रुति सात पर आधारित दिखायी देता है। “काब्यप्रकाश को सर्वोत्कृषट टीका “प्रदीप” के 
लेखक तेयायिक गोविन्द ठक्कुर (१६वीं शतो) ने 'यत्परः शब्द: "7" “सोध्यम्रिषोरिव' 
को (भट्ट-मतोपजीवों ) भट्ट-मतानुयायियों का संत स्वीकार किया है । 

प्रदीप के 'भट्ट-मतोपजोबी शब्द का अर्थ वामन झलकीकर ने भट्ट लोल्लट आदि किया है । 
“वन्‍्यालोक' के हिन्दी व्यास्याकार विश्वेश्वर सिद्धान्च-शिरोमणि ते भी “यत्पर: शब्द: 777 
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गें भट्ट लोल्लट का मत सभा है; साहित्यदपण निणयसागर पष्ठ सस्करण) के टीकाकर 
रपाप्रश्षाद शास्त्रों वे उत्यें प्रच्च केबिदाहु--घोज्यसिषोशिव'*इति' (सा० दपण, पंच 
रिल्छेंद, पू० ९४३) के 'किजितू का लर्थ भठु-मतोपजीबी भट्ट लोल्लदादि' किया है । 

इस अकार गोजिन्द ठवकुए के परवर्ती व्यास्याकारों की परम्परा ने उनके व्याद्याल का 
ही झनुम्रण किया है जो अमिमवंगुप्ठ के उद्धृत लोवताश (योपज्यन्विताशिधासवादी*१*-? हे 
संगत नहीं वैठता ६ इस प्रदार जब “काव्यप्रदीए' कौर लोवन' के विशेध से अनुश्वुति भी असंगठ 
ठहुरती हैँ झ्लीर भदु जोल्गढठ का कोई स्वलिखित ग्रन्थ नहीं मिलता, तब "यत्पर: शब्द: "कब! 
का प्रवर्तेक उन्हें हो पहना वृश्धिसंगत नहीं। बस्तुतः मीमांसकों की बोर डे पूर्वप्ष उपस्थित 
करते हुए इतर दाशलिकों में भट्ट-मत ओर प्रभाकर-मत में भ्रम होता रहा है । इसीलिए 
“भटुन्मतोपणी वी कथन भ्रममूलक हो है । भट्ट लोल्लट भट्ट-मतोपज्ञीवी भाने जाते हैं, जैसा कि 
उसकी (अभधिदवचान्ती) श्स-व्याख्या से स्पष्ट है, किन्तु भट्ट का याना हुआ अधिहितान्वयवाद 
युक्तियुक्त बहीँ जगता। प्रह्तुत प्रसंग में 'लोचना, 'काव्यप्रकाश/ और '“उपसंहार-वाक्य' के 
अनुसार कांब्मप्रदीप में भी अन्विताभिधानवाद का खण्ड किया गया है। अन्विताभिधानबाद के 
प्रवर्तेक 7छाकर है | 

मापदाधिमत--मर्मयट ने अधिडितास्वयवाद, अन्वित्ाभिधानचवाद तथा तात्यर्यादति की 
चर्जा व्यंजवा-साधव की भूमिका के छप मे ही की है। यों वे तात्यावृत्ति और उससे प्राप्ता्थ 
के विरोधी नहीं हैं, पद वे व्येजना की आवश्यकता को तात्पर्यावृत्ति के रहते हुए भी दिखाना 
चाहते हैं । काबव्यप्राण रम की उपलब्धि लिस प्रकार अभिधाया लक्षणा से नहीं हो सकती, 
उसी कार तात्पर्य में भी नही हो सकती । इस सिद्धान्त के पोषण के लिए उन्होंने तात्पर्य 
का प्रतिपाठत झरने जले अधिहित/त्बयवाद के प्रसंग को उपस्थापित किया है । 

तफगपर्यादत्ति ओर विधिनत शास्त्रकार--व्याकरणमास्त्र के आचाये पुष्पराण ते भी संस गें- 
वश विश्वेप रूप में दावया्थ की उपस्यिति अभिहिताल्ययवादी के हूप में स्वीकार करते हुए ताह्पर्या- 
बृत्ति का स्वर्ण किया है १९ स्यायकोशकार ने भी प्राच्य वैयायिकों के मत को उद्धृत करते हुए 
अधिभ्वा से पृथक्‌-पृथक्‌ एदार्थोपस्थिति के पश्चात्‌ संयुक्‍तार्थ के लिए तात्पयाबृत्ति की बावश्यकता 
को स्वीकार किया है ।3१ नच्य-मैयायिदों के अनुसार, अन्वयांश में स्वकूपसती स्वीकार कर संस 
(अन्वयांछ) की उपस्थिति के जिए प्रथक्‌ दुच्ि “कल्पना! को अनावश्यक बसलाया गया है ।४% 

तास्पर्य-विशेधी बद--मीमांसकों के अनुम्वार, लक्षणा नाम से वा तास्पर्या नाम से तात्पयो- 
वृत्ति की सत्ता ज्ञात होडे पर जी यह नहीं कहा जा सकता कि उक्त मार्ग के सभी मीमास्क 
अनुयायी हैं; प्रसिद्ध मीमांपक प्रजाकर उक्त वृत्ति के दृढ़ विरोधी हैं। वे अन्विताशभिधानवादी 
कहलाते हैं। उनके पतालुयार बश्निधा से परस्परात्वित संकेतिताय की उपस्थिति होती है । “जुतले 
घटो$टिति” चादय से जो धटानुथोगिक और भूवलास्तित्व प्रतियोगिक संसर्भम का बोध होता है, बहू 
अभिवा से ही इसके मतानुतार होता है। उसे ही बाच्य भी कहते हैं। प्रभाकर-मत्त से अक्य-ज्ञान 
विषय को वाच्य! कहा जाता है। उक्त जान के वियय में शक्यता उपचार से धाप्त होती 
हैँ । ह््स प्रकार की विषधिता जिस प्रकार पद के अर्थ में है, उसी तरह पदार्थ-सम्बन्ध में भी है। 
हा गत हात अं धिए स्वतन्द्र वृत्स्तर तात्पयाँ की आवश्यकता बभ्ाकर चह्ठीं स्वीकार करते 
हूँ। भटूठ कुमारिल में सो उक्त मत की रूपरेखा प्रस्तुत की है 73 अतः, संभव है, कुमारिल ते 
पूर्व श्री उक्त मत दिचारणीय रहा हो । 
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इस प्रकार यह सिद्ध होता है कि चात्पयव्ित्ति के पक्ष में कुछ शास्त्क्रार हैं तो उसके 
विपक्ष में भी कतिफय हैं। यहाँ यह कहुता अप्रासंधिक ने होगा कि अम्बद ते प्रथम मत को आदर 
की दुष्टि से देश है | इसलिए उन्होंने अभिहितान्वबवाद के उस्णदकों के लिए (अभिद्ठितात्वव- 
वादिनाओ' बहुवबनानत शब्द का प्रयोग किया है | इसके विपरीत, बन्विताभिधानवादियों के लिए 
एकक्चन (अन्विताभिधानवादिनः) ही प्रयुक्‍त किया है | मम्फ्ठ ने आदरास्पद मत के लिए अच्यक्ष 
भी बहुवचन का ही प्रयोग किया है।* ४ मसम्मठ द्वारा प्रथम मत को प्रश्चय देशा इसलिए भी उचित 
है छि द्ितीम सत के अनुसार सामान्य रूप से अन्वयांश में शक्ति मानते पर भी विशेष प्रतिर्गालि 
के लिए वृत्त्यग्तर की आवश्यकता होगी । सामान्य मात्र से कार्य-सिर्वाह स्वीकार करने पर सभी 
बाकयों की पर्यायता हो जायेगी, अत: विशेष की शरण में जाना ही होगा । 

फुमारिल-पक्ष--शब्दाथे-ज्ञाव के लिए कुमारिल भट्ट ने लोक-व्यवहार को आधार गाना 
है । भट्ट जी ने यह प्रदर्शित किया है कि श्रोता को लोक-व्यवह्वार द्वारा अर्थज्ञान प्रत्यक्ष, अनुमान 
और अर्थापत्ति प्रमाणों के सहारे होता है| यह ज्ञातव्य है क्षि निम्तोक्त काशिकाओं मे अधवोध- 
प्रक्रिया! की और भट॒द जी ने संकेत किया है । इतसे किसी बाद की कोई झलक सहीं मिलती है, 
विशेषकर असख्विता्भिधानवाद के बोधन के लिए तो भट्ट जी ने इत क्रारिकाओं का उपस्थापन 
तहीं किया होगा, क्योकि वे अभिहितान्वयवादी थे। ऐसी स्थिति में भम्मठ द्वारा अन्विता- 
जिधानवाद के स्पष्टीकरण के लिए इनका उपस्थापन ३ * (काव्यप्रकाश, एंचमस उल्लास, ए० १५६) 
विवेचनीय हैं । 

शल्लोकवा त्तिक से उद्धत उसके इस वाक्य--“वाक्यार्थों लक्ष्यममाणों हि सर्वेत्ेवेति नः 
स्थिति? 35 से मिश्चित रूप से प्रतोत होता है कि वे पद से पदार्थ (अनशब्वितार्थ) की 3परिथिति 
अभिधा से और अन्विताथ यानी वाकयार्थ की उपस्थिति लक्षणा से स्वीकार करते है + कुमारिल के 
कंतुयायी पार्ययारथि सिश्र ते 'शास्त्रदीपिका' में विस्तारश: अस्विदासिधानवाद का खण्डर कर 
अभिहितान्दयवाद को अतिष्छित किया है | उन्हींने  अन्वितासिधावपक्षी!* व विपरीत बलाबलसु 
स्थांत्‌--(अस्वितासिधानवाद को स्वीक्षार करते पर सीमांसान्भाष्यकार शत्रर सुनि द्वारा प्रति: 
पादित श्रुत्ति आदि की अपेक्षा लिज्टे आदि का दी्॑ल्य-+अर्थ-बिनिक्ृष्टता के कारण--यह अश्वस्त 
सिद्धास्त निरथ्थंक हो जायेगा) आदि लिखकर उक्त बाद को महादोयों ते प्रस्त बतलाथा है) 
बाक्यार्थ की उपस्थिति वे लक्षणा से मानते हैं ।३ 


कुछ विदज्ज्न अयने सिश्चित तकों के आधार पर भट्ट कुमारिल को अभिट्ितात्बय्वादी 
आवायी के रूप में स्वीकार करने को तैयार नहीं हैं तथा उनके भत में “तास्पर्यावृत्ति के आद्याचार्य 
भ्ठ कुमरिल और उतके जनुयायी हैं --यह धारणा गतानुग्तिक प्रवाह के रूप सें पायी जाती है । 
विद्वानों की यह समीक्षा अग्ननिखित तथ्यों पर आधुत्त है-- 

(१) भट्द कुमारिल वाक्‍्यार्थे को “तात्यर्ा” ताम की किसी वृत्ति से उपस्थाप्य न मामकर 
लक्षणा से उपलब्ध (लक्ष्यमाण)र+5 सानते हैं। ऐसी स्थिति में भट्ट को तात्पयंवादी कहता कोई 
झथ्थे नहीं रखता । (२) विद्वानों का एक समूह उन्हें जन्वित्ताभिधानवादी ही मिंद्ध करते का प्रयास 
करता है। उसके अनुसार भट्द कुमारिल द्वारा उल्लिखित अर्थश्ञान-प्रक्रिया इसी और संकेत करती 
है। इसलिए “डब्दबुद्धाभिधेयांश "****““आदि कारिका-हय को अल्वितामिधानवाद के स्पष्टी- 
करणार्थ प्रम्म्द ने अपने ग्रन्थ (काब्यप्रकाश) में प्रस्तुत किया है ! उक्त दोनों कारिकाओं के अलि- 
फ़रदक कुमारिल थे, बहू निविवादं है) (३) शाचीतात्ायों ने भी उन्हें अभिहितान्वयवादी नहीं 

कै 399 “० ९ 


के. २+>+हप-करी ६:३० जी& ३०१०० /ओ हट पर प्र शक, 


|. 


पः छिन्वृस्ठानी भाग ४२ 


मिला, तभी नो 'त्त्वप्रदीषिका (चित्सुखी) के व्यास्याकार प्रत्यकस्वकूप भगवान्‌ ने अभि- 
देवान्वयवबाद के डिवरण-असंग्र में “केचिदाचार्या/४) का समीकरण भ्रष्ट कुमाश्लि आदिसेतल 
ररके वचस्पति मिश्र आदि ते हिया है -- यह निश्चित है कि भट्ट कुमारिल वाचस्पति से पृववेदर्ती 
प्रै। (४) 'काव्यप्र काश के प्रामाणिक व्यास्याकार भीससेल दीक्षित ने भी--भीमांसकों के भत्त 
मै ताल्पर्याबृत्ति नहों है, अपितु किप्य नैयाथ्िकों के मत से है-- ऐसा विवरण भम्पट के 
“केषुचितु "| * पकन्ही आचार्गों के मत में) एवं का दिया है । 

उक्त विवेचन से हम इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि भट्ट कुमारिल अभिहितान्वयवादी नहीं 
हैं और तात्पर्थावृत्ति उतकी प्रतिपाद्य विषय-वस्तु नहीं है | 'काब्यप्रकाश' के सुप्रस्तिद्ध व्याश्याकार 
गोविन्द उक्कुर, भीमपेत दीक्षित एजं दामन झलकीकर किसी ठोग आधार के अभाव में तथा ऊपर 
विवृत अन्य पृस्तक्रीर साध्पों को उद्धव करते हुए भट्ट कुमारित को तात्पय॑वादी के रूप में मानने 
को वैयार नहीं है ' विद्ानों के 7त्ह विभर्णों से मेशा विवाद नहीं, परन्तु जहाँ तक भेरा हष्टिकोण 
बनता है--बवह इससे कुछ सिस्म है। 

हो धकता है कि भट्ट कुमारिल में अपने ब्रम्थों में तात्वर्यावृत्ति का शबदतः उल्लेख अथवा 
उसकी स्वीकृति ने की हो तथा अभिष्ठितान्वववाद को उसी रूप में परिभाषित न किया हों, मैसा 
कि अर्वाचीन विद्वानों में मास्य है, परच्तु उनके अशुयाधियों की परम्परा में तात्पर्यावत्ति' के 
सफुद संक्रेतों से यह ज्ञान होता है कि भाद्ों की सरणि में 'तात्पर्यावृत्ति को निश्चितमेव' स्थान 
प्राप्त है और यहु कहा जा सकता है--मीगांसकैकदेशी भाद्ट उसे किसी न किसी रूप में अवश्य 
स्वीकार करते हैं । अन्यत्र भ्रीमभेन दीक्षित ने भी यह उपपादित क्रिया है कि भट्-मत के अबुमार 
“अन्ब्यांश के लिए लक्षणा का स्वीकार करने भअट्ट-मत से तात्पर्या को ही नामान्तर से संकेतित 
करता! है)” 

भाडन्मीमांसकों की वात्पग्रोन्समर्थक उक्तियों का विवरण मिलवा है । सीमासा-कीशकार से 
भी ताम्पर्यावृत्ति का संकेत करते हुए भाटू-मीमांसकों के तत्सम्बद्ध उद्धरर्णों का विवरण दिया है--- 

सन्तवानिक' के प्रमुक्त टीकाकार सुप्रस्तिद्ध मीमांसक भट्ट सोमेश्वर ने स्थायसुध्ा में तीन 
स्थलों पर तात्ययविति का स्पष्ट उल्लेख किया है । उनमें एक स्थल पर सोमरेश्वर ने 'गामामय 
प्रतीक पर तम्हवात्षिक्कार का बाशय प्रकट करते हुए लिखा है--सभी स्थलों पर क्या करना 
चाहिए ? आदि के उत्तर में परचेत आदि उत्तर दिये जाते हैं। अतः इस नियम के अनुसार 
जहाँ क्रिया भवाच्य भी हो, वहाँ भी तात्पर्यावुत्ति से क्रिया का शानद ज्ञान मानकर समानाधि- 
करण्य स्वीकार करना चाहिए ।* ४ मीमांसकों में तश््षवतः: भट्द सोमेश्वर ही एक ऐसे सीमासक हैं 
कि जिन्होंने तत्पर्यावृत्ति को 'तात्पर्या' नाम से हो संकेतित किया है | एक अन्य स्थल पर वे उल्लेख 

रते हैं-->तात्पर्या नामक शब्दर्यापार सर्वक्ष भावित होते हुए४०”१ और अन्यक्ष इस प्रकार 

विवृत करते हैं--“तातर्या के अवधारण के बिना लाक्षणिक शब्द की प्रवृत्ति का अयोय (योग 
ने होना) ।२६ जास्वदीपिका' हीका 'मयूखमलिका' अपरतामा 'सोन' में भी उल्लिखित है कि 
वात्याँ से अर्थ वृत्ति! है, व कि बृत्ति का हातयें। गौणतल्व के अविशिष्ठ होने पर भीर*ं० 
शाबर-भाष्यकार उल्लेख करते हैं--“तात्पर्याति लक्षणासिद्धि:” । (शा २/२[१) (तासपर्यावृत्ति 
से लक्षणा की सिद्धि होती है ॥) भाद्ददीपिका” के परणेता खफ्डदेव भिश्र भी तात्पर्थावृत्ति को शब्दगत' 
धर्मेशविशेष के ढप में विवृत करते हैं बौर उस तालया के ग्राहक रूप में अध्यवत-विधि, आदि 
को स्वीकार करते हैं।“* आाइक्षितामृणि' के लेखक ने तात्य्यावृत्ति-विषयक्त बिढ़ानों की 


अखु २ पात्पर्याज्तज्ति एक विश्लेषण रह 


माध्यताओं की मीमांसा करते हुए कुछ विद्वार्तों के तात्पर्या-सम्बन्धी विचार इस प्रकार उल्लिखित 
किये हैं--- कुछ मीमांसक तात्पय-ज्ञाव को लाश्रणिक नानार्थ स्थनीय गशाब्दबोध में हेतु मानते हैं, 
गौरव के कारण शाब्दबोध-मात्न में नहीं। उदाहरशंणस्वहूप, सेम्धद' पर्दजस्य भामार्थे-उपस्थिति 
के एकसाथ (एक ही क्षण) होने पर, उस पद से व्युत्यन्त लब॒णादि के शाब्दबोध में तात्पय॑-क्ञास 
को कारण मावा है । १ 

इस तरह अनुसंधाव करने पर अतेकानेक ऐसे स्थल मीमासा-अ्रस्थों से प्राप्त हो सकते हैं 
जिससे तात्पर्थोवृलि की और सुक्ष्म गवेधण और उशध्का वास्तविक मूहणाड्ुन सम्भव हो संकेया । 
उपयुक्त उद्धरयों से सुस्पष्ट है कि वस्तुत: तात्यमत्रुति के बीज भट्ठनमीमांसकों की ही परन्पश 
में परिलक्षित होते हैं ओर पश्चाह्वर्ती भाष्यकारों, टीकाकारों तथा आ्नकारिकों में तात्पर्योवृत्ति 
के सम्बन्ध में मतान्तर प्रस्तुत ऋरके और उसे अन्य शास्त्रका में के प्रतिपाध---पराधनत्थ--से किसी 
प्रसज्भवश जोड़कर इस प्रश्व को और जदिल और विवादास्पद बचा दिया | 
संदर्भ-संकेत 

१. भारती सात्वती चैव कैशिक्यारभटी यथा ॥--नाव्यथास्क्ष, पृ० ७० । २. प्रतीतिरथषु 
मतस्ते शतद ब्रुवते परे |--कांव्यालंकार, भामह, प्रू० १४४८१ ३. संम्बन्धोज्थेत वा सता ।०+- 
उपयुक्त, भाभहं, पृ० ९५० | ४, के शब्दा: फिच्व तदुवाच्यनित्यहों बर्त्मदुस्तरम्‌ |--उपयुकत, 
भागहें, ० १५२ | ५. लाक्षणिकासभ्यान्वित लक्षितम्‌ (अश्लीसपरिहारक वचम)-+काव्यलंकार 
सूत्रवुत्ति, पृ० ७६ | ६. सादुश्याश्लक्षणा वक्रोजित: (का० सु० वृत्ति, पृ० १३३) | ७, द्रण्टन्य--- 
उपयुक्त, पूृ० २३५ | ८. वार्क्य तत्ाभिमत परपरसव्यपेक्षवृत्तेनामु | है. (क) वाचक शक्ति- 
निबन्‍न्धनम; (से) वपरचित शब्दवुत्या: (ग।) प्रकरण चयबच्छेदेव व्यंजकत्वम्‌ । १०. मूर्न 
मीमांसकस्य प्रपाद्त अ्रत्ति वैमित्तिइत्वमभिहिंतसु--[लोचबन, चौं० सन, पृ० ६६) । ११. पश्य 
श्रोतिस्योक्तिकौशलम्‌ । उपयुक्त, पू० ६६ । १९. व्यक्तिविवेक, डॉ० रे० प्र० द्विवेदी--- 
घीखम्बा, वाराणसी, पृ० १३७-१४० । ६३. काव्य हि भावक॑, भाव्या रसादय:,.,...., डॉ० भोला- 
शुंक ; व्यक्त, दशक्षतक +चौबम्या विद्यानवम, वाराणक्ो, श्रूु० २५९॥ २७: दष्टव्य, ध्वन्यालोक 
“लोचन' दीका संबलित (लोचन, १.४) चो० विद्याशवत्र, वाराणसी | १५. ध्यक्तिविवेक- 
विमर्श !--डॉ० रै० प्र० टिवेदी, चौ० विद्याभवत, वारायमी, पु० १३४-१३४ | १६. तात्पर्या- 
ततिरेकाब्च व्यंजकत्वस्थ न ध्वनि: ।**“-"“तात्पयंग्रत: काव्यत्य युज्यत ॥--,दशरूपक, चतुर्थ 
प्रशाश, डॉ० भोलाशंकर व्यास) । १७. “शब्दस्यैकभिघा भक्ति: अरथ॑स्थैकेव किगता | न व्यंज- 
कत्वमनयोः समेस्ति_ ,..... ...।।--६व्यक्तिविवेक-- हिन्दी अनुवादइ«- डॉ० रे०प्र० ट्विवेदी, चौखम्वा, 
बाराणसी, पृ० ११-१२) | १८ व्यक्तिविवेक, पृ० १२३॥ र१४- व्यक्तिविवेक, पृ० ६३३ ॥ २०५ 
बत्प्र: शत: से शब्दार्थ:' इति तात्पयम्‌ !--हूँगार प्रकाश, सब्तम प्रकाश--ज्योशेर संह्करण, 
पु० २४६ । २१. साहिंत्य-फ़दर्भ--सागरिका (पत्चिका), वर्ष ६, अंक १, ढों० रे० अ्र० 
ड्िवेदी, पू० ४ । २६. ध्वत्यालोक--कष्णकुमार, साहित्य भंडार, मेरठ, पू० ११८ । २३. उपयुक्त 
पृ० ३४९, रे४८, १० ३११, पूं० ४१६ । २४. शूंगरप्रकाश--मंबलपत्चमु, ज्योशेर संस्करण, 
पु० २२१ । २४. काव्यप्रकाश-पम्मट डॉ ० सत्यक्रत पिहु, वौबम्दा विद्यामबन, वाराणसी, 
पृ० १६। २६. आकॉक्षायोजता वन्विधिवशात्‌ पदार्थातां समस्तयें तात्पर्या्थों विशेषवधुरपदार्थोर्डदि 
बाक्यार्थों समुल्लसति--इंदि अभिषितान्ययवादिनाँ मतम्र्‌ ॥_«काव्यप्रकाश--डॉ> सत्यक्षत सिंह, 
ज्ौ० विधाभवत, बनारस, पू० १६) । २७. वाच्य एव बाल्यार्थ इति 
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झू० हिंदुस्तानी झाग ४२ 


(वफ्युक्त, प०२१) । रे5. पंदालि हिं स्व स्वशथमभिधायनिवृत्त वन्यापाराणि अथद्ानीमर्था अवगता 
वाक्या्थ सम्पादबन्ति | तन्त्रवात्तिक-- शा« भा०, आनत्दाश्रम ग्रन्थभाला, पुणे, पृ० ६६; स्याथ- 
भञजरी, पू० २६४ | २६, दृ्टव्य, ध्वन्यालोक, 'तोचना टीकासहित, चौ० विद्याशवन, वाराण्सी। 
३०, वाक्ययदीय, पृ० १२ । ३१. त्यायकोश, पूृ० 8४०८ । ३२. नेदान्त परिभाषा, पृ० १ढे३ । 
३३. बात्तिक, ० 5८5१०-ब१-- तक्नवोह्वेति थे शब्दमु""'* "| ३४. अभिनवशुप्तपादा: 
(काव्यप्रकाश, चतुर्थ उत्लाश)--चौ० विज्ञाभवन, बनारस, पू० छ८। ३५. सम्दर्भ--मृवोक्ति 
(प्रस्य-लंक्रेत) । ३६. वात्तिक, पृ०४४३-०कुमारिल भट्ट-- चौखम्दा संस्कृत ग्रत्थभाला, बरार्स ) 
३७. शास्त्रदीपिका--पार्थयारशि मिश्र--तिर्णय-सागर, बम्बई, पु० ६०२ । ३८. “तस्मात्‌ 
पदानिहितैं: पदार्थ लक्षणवा बाक्यार्थ-- उपयुक्त (शा० दी०, प्ृ० ६०४) | रेहे. बात्तिक, पृ० 
६७६ । ४०. काव्यप्रकाश, चौबस्‍्वा विद्याभवत्त, बनारस, पु० १५६ । ४१. तत्त्वप्रदीपिका 
(चित्सूख्ी), प्रूे० २७६! ४२. काव्यप्रबाश, पृ० १८ ॥ ४३. “अच्वये लक्षणेति भट्दमतभ्षपि 
तात्पयंस्यैत वामास्तर.” -काव्यप्रकाश, सुधा साभर-टीका संवत्तति, पृ० ४४ | ४४. “““'क्षवाच्धस्वे 
आवनायास्तात्पयंवृत्यः न आशाब्दत्वात्‌ समानाधिकरण्योपपत्तो कर्तधिक रण सिद्धान्टहप्टास्तामिध।नं 
तथाघूतस्य अपेक्षयराणत्वेत शाज्दीधृतया इत्यर्थ: ।7-- चौख्स्बा विद्याभवत, बनारस, स्यायसुधा न» 
७ ए-४७रे (पृष्ठ २(१/१३ । ४५, (तात्प्यास्य शब्द घ्यापररथ सर्वक्ष भावात्‌"«- सपथ त्त, 
१४४४५ पृ० (३/४/३) । ६. हात्पर्थावधारण विना लाक्षएि क शब्द प्रवृत्ति-अयोग: । -- ८पय 'त्त, 
पृ० ७३७ । ४७. तातार्यात्‌ इतिकरमान्‍्ते यौणत्व॑ सभवति ।--' मयुखमल्किए! (७/३/४), निर्णय 
सागर, बच्बई । ४८. “भाटुदीपिका ” (१/१/७)- निणंय रू|गर, बस्वई । ४६. “भाट्टचित्तामणि-«- 
चौद्वस्वा, संस्कृत ग्रन्थमाला, बनारस, पृ« ६४ । 
है 


१५७-ए, अतरसुदया 
इलाहाबाद- ९ 








मिथ : 
परनोनेज्ञानिक व्याख्या 
7! 


डॉ० वीरन्द्र सिंह 


आधुनिक वैचारिक इतिहास में मनोवैज्ञानिक प्रत्यमों गौर विचारों का एक महत्त्वपूर्ण 
स्थान है और इसने मानवीय क्रियाओं और शक्तियों का एक नया विवेचन प्रस्तुत किया है। 
मानसिक क्िय्लों का एक ताकिक विश्लेषण और सामवर्नवभास से उसके सम्पन्ध को रेखांकित 
कर मनोवैज्ञानिक अध्ययक्ष ते मामव-मत की अतल गहुराई का साक्षात्कार किया है।इस 
श्रष्यमत तथा खोज ने माववीय क्रियाओं को समझने का एक नया आयाम उद्धाटित किया और 
साथ ही 'मानक्षा जौर परिविण! के अपसी सम्बन्ध और प्रत्तिक्रियालों को इस प्रकार प्रस्तुत 
किया कि उनके द्वारा मानसिक और पर-नानसिक शक्तियों का एक गाश्चय जनक और रहस्थपरक 
(रहस्यवाद नहीं! लोक का क्रमिक उद्वादत हुआ | महू उद्घाटन मानवन्मत के क्रमिक विकास 
में प्रिलक्षित होता है जिसके हारा आदिसानव से लेगर आज सक के सानव के विकास की समझा 
जा सकता है जो प्रत्यक्ष रूप से मानव के बैचारिक इतिहास को क्रमिक झप ह रखाकित करता 
है । आदिम मानव (या प्राचीन मालव) ने मन को इस वैचारिक शक्ति का अदर्शन (जिसे केपिरर 
तथा लीवी-बन्हुन ते प्राग्ताकिक विचारों की संज्ञा दी है) अनेक क्रियाओं तथा सुअनाओ कं द्वारा 
प्रस्तुत किया । मिथ, प्रतीक, यातु भौर धर्में के अनेक प्रारम्भिक्ष विचारों की पृष्ठभूमि में मन को 
इसी सुजनात्मक क्रिया का परिचय प्राप्त होता हूँ । इस मानसिक क्रिया का महत्व इसी सुजनात्मक 
शक्ति में निहित है जिससे मास के नैचारशिक इसिह्रास क्वा उतंक रूप! मे वर्कासिस किया । ये 
रूप! ही वे प्रारम्भिक विचार और अवधारणाएं हैँ जिसने अहक अान-्क्षैत्ों (जैंश धर्म, प्रिथ, 
गणित, इतिहास आदि) को जन्म दिया और साथ ही मानसिक अक्ियाओं का अनेक आयामी' 
अतिशीलता' को रेखांकित किया | मिथ और धमे भी इस गतिशीलता क एक आवास के ओर 
संकेत करते हैं जिसके स्वकूप और सृजन-प्रक्रिया को मवोवेज्ञातिक अचवा मनाविश्लेषणवादी हृष्टि 
से विवेचित एवं समझ! जा सकता है । मिथिक चेतना का विवेचन और उसके विकास को एक 
सानधिक क्रिया के रूप में देखना जिसमें बाह्य जगत्‌ के प्रति एक संवेदवात्मक 'उत्तेजना' का 
रूप भी प्राप्त होता है, सत्य में मारनेब-मन की उस शक्ति छी ओर संकत करता हु जिप् मैंन 
'सृजनात्मक' या 'प्राग्ताकिक' शक्ति की संज्ञा दी है । 


उपयुक्त विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि भिश्र, धर्म तथा अन्य मानवीय क्रियाओं का 
पम्बन्ध मानसिक क्रिया से है जिसका संबंध चेन्नना' पे है। मदस्‌ (साइको) के दो अंग हैं--- 
एक चेतन ओर दूसरा चेतन, जिसके बारे में फ़ायड और युग ने अपने तरीके से विचार 
किया है । फ्रायड ने 'मसस' (व्यक्तित्त) के तत्त्वों का विधाजन ईड, इगो और सुपर इयो' में 
किया है, जबकि युन ने मतस्‌ का विधान चेत्रन, ज्यक्तितत अचेतव और सामूहिक जचेतव के 
हछूप में किया है | मनस््‌ का इस तीस उपभागों में विभाजन घूम की विचारधारा! का 0६ अध्यच्त 
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भ२ हिल्डुस्तानी आग ४९ 


हहत्वपूर्ण तत्व हैं. जिसते मानसिक चिक्रित्सा के क्षेत्र में और मिच-सृजन के शीत में समान रूप 
है योगदान दिया है ।* 

व्यवितगत अचेतन के बारे में यह भाव्यता है कि वह अवेतन की ऊपरी सतह है । सामान्य 
रूपए से यह भावा जाता है कि ऐसी बहुत-सी वस्तुएँ होती हैं जी अचेजनम में एकल्न ड्रोती जाती 
हैं, जैसे ऐसी स्मृतियाँ जो विस्मृत हो गयी हैं, ऐसी प्रवृत्तियाँ तथा इच्छाएँ जो दमित हो गई है 
तथा ऐसी दासनाएं जो समाज में (किसी कारणवश) पूरी नहीं हो सकी हैं। ये सभी तत्त मिलकर 
अद्ेतन की जटिलताओं का विर्भाण करते हैं । ये 'दमित' तत्व कभी ही 'चितन' नहीं होके हैं, 
बरस इनका प्रयत्व यह होता है कि वे चेतव स्तर को सदैव आन्दोलित करते छी अर गतिशोल 
रहते हैं। यह तथ्य कि बहुत-सी बस्तुएँ जो अचेतन की गहराई! में आरंभ होती हैं, वे क्रमशः 
चेतना के ऊर्ष्य स्तर की ओर बढ़ती हैं जो यहु स्पष्ट करती है कि चेतना के नीचे न जाते कितने 
समय से एक निरन्तर विकास होता जा रहा है और बासनाएँ तथा इच्छाएँ अवेतव में दीर्घकाल 
मै एशक्नत् होती रहती है और तब कहीं इसके बाद वे अपना “प्रभाव चेतत सलर पर दिखाते से 
समर्थ होती है । इस प्रकार, अचेतन का यह ऊपरी स्तर किसी व्यक्ति के उस रूप की ओर संकेत 
करता है जो वह एक (चेतन) रूप में है । दुसरे शब्दों में अचितन की थहु ऊपरी सतह किसी 
मातव के ज्यव्तिगत गुणों से संयुक्त होती है और इसी से युग इसे व्यक्तिगत अचेतव” को संज्ञा 
देता है जो प्रत्येक व्यक्ति में भित्ल-भिन्‍न होती है ।* 

हम यह देख आए हैं कि मनसू-शक्ति, अचेतन के द्वारा ऊध्वैयामी ( या आरोहणशील ) 
होती है जब तक कि वह अन्तत; चेतना में प्रविष्ट नहीं हो जाती है । अब प्रश्न महु उठता है 
कि ये मतसू-तत्त्व कहाँ प्र भाते है, तो यह माना जा सकता है कि वे अवेतन के किसी गहरे स्तर 
से आते हैं। अचेतत के इस गहरे स्तर को "सामूहिक अचेतन! की संज्ञा दो गयो है। हभारे 
जोबन में ऐसी अनेक घटवाएँ घढित होती हैं जो सामूहिक अवेतन की अभ्िव्यक्तियाँ हैं। यहां 
पर यह ध्यान रखना आवश्यक है कि श्वामुहिक अचेतन के तत्त्व उसी प्रकार प्रकट होते है जिस 
प्रकार अच॑तन के अन्य तत्व, अर्थात्‌ विचार, अभिवृत्ति ओर व्यवहार | इसके अतिरिक्त व्यक्तिगत 
और सामूहिक अचेतन के प्रकर्टकरण में एक अन्तर श्री है भर वह यह कि सामूहिक अश्ेतन की 
अभिव्यक्तियाँ अत्य अवेतन वत्तों कोबपरीत अधिक विचित्न और विषम होती हैं। उनकी 
यह विषमता इसलिए भं। आश्क होती है कि उन्हें सनसू-चेतत में कहीं अधिक प्रतिरोध सहन 
करता पड़ता है और इसी कारण ये तत्त्व स्वप्व, दिव>स्थप्त और अनेक प्रकार की श्रामस्िक 
विकृतियों ओर हलचलो मे रुपास्तरित होते रहते है । 

पामूहिक अचेतन का अकंटीकरण एक प्रकार से जीवन से भी विस्तृत है बोर स्वप्न तथा 
फैन्टेसी, जो सभाव्य की भपेक्षा असभावित से अधिक जुड़े रहते हैं, सामान्यतः: मानव-जीवन में 
एक आम घटना है। दूसरी जोर ऐसे दिवा-स्वप्त जो सर्वशकवितसाद्‌ (विश्व में) की भावना से 
बनुप्रेरित रहते हैं और जीवन तथा यृत्यु की शक्ति से अन्य व्यक्तियों की सापेक्षता में गतिशील 
रहते है--ऐसे उद्यहृरण नैक्षग्रिद्ध कम, उन्प्राद तथा विक्षिप्तहा की दशा के अधिक समिकद हि 
है । रावण का अपने को स्वशव्तिमान्‌ मानना, ह्रिष्माकश्यय का अपने को इस कदर मह्ठान्‌ 
शक्तिशाली मानता कि उसके भागे 'परमदेव' भो ततशिर है बौर 'ओोह्ड टेस्टामेन्ड' में जोतफ 
का वहू स्वष्त जहाँ चह यह झठ्यना करता है कि उसके सामने सु, चन्द्र और सक्षत्ञ तमन कर रहे 
हूँ--ऐसे अनेक उदाहरण अचेतन की क्रिया से सम्बन्धित हैं जो यथायं जीवम हे कहीं विस्तुत है । 


झाड़ू २ मिथ को मसोनैज्ञालिक ब्याक््या ३३ 


जीवन मस्त भी बड़े इम गुणों की अपेक्षा सामूहिक अचेतन की अभिव्यवितयाँ इतनी व्यापक 
हैं कि वे बार-बार मानवीय इतिहास में घठित होती रहती हैं । यह युग के ही प्रयत्तों का फल है 
कि अनेक मनोंचिकित्सक अपने परामर्श-कक्षों में उत्त तथ्यों और रहस्यों को प्राप्त कर सके जिनकी 
समानान्तर समानता प्राचीन ग्रंथों और प्राचीन धामिक पद्धतियों में आप्त होती है। इन कक्षों में 
अतेक रोगियों के स्वप्त और फैन्टेसी जो जीवन से भी बड़े शुणों के दस्तावेज हैं और जिनका जीवन 
से गहरा महत्त्व है---इसकी समानता ऐसे बिम्बों और विचारों से है जो हमे मिथ और घर्मं में भी 
प्राप्त होते हैं। सामूहिक अवेत्तव की अभिव्यक्तियाँ भधिकृतर स्वप्न और फैस्टेसी मे ही होती हैं इसका 
कारण यह है कि यथार्थ जीवन की चेतन-प्रक्रिया से ये तत्त्व बहुत कम नियमन्त्रित होते हैं। सामू- 
हिंक अचेतन के प्रकटीकरण में एक अन्य तत्त्व की ओर ध्यान आकर्षित करना आवश्यक है जिम्का 
सम्बन्ध विय और धर्म से माचा गया है और यह तत्व है--इन अभिव्यक्तियों की क्षर्थवत्ता व्यक्ति 
गत! न होकर सामान्य था सामूहिक महत्व की होती है ' दूसरे शब्दों में, इसभा सम्बन्ध प्रत्येक 
व्यक्ति से है, जैसे माता का अस्तित्व, जन्म लेता, सूर्य का ताप झीर उच्तक्षी क्पार शक्ति, मुस्यु 
आधवि की घटनाएँ, जो अनेक बिम्बों और भावों के द्वारा संसार भर में प्राप्त होती हैं, उन्हें ही 
युजूः ते सामूहिक अवेतन की अभिव्यवित कहा है |) सामूहिक अवेतन की अनेक प्रकार की अष्नि- 
क्तियाँ ऐसी भी हैं जो मानव-संग्कृति में इतनी महत्त्व की हैं कि उत्हें सांस्कृतिक प्रक्रिया से अल्नग 
नहीं किया जा सकता है । इनमें से सबसे महत्त्वपूर्ण नायक या हीरो! की भावना है जो अपने 
लक्ष्य तक पहुँचने के लिए अनेक बाघाओं पर विजय प्राप्त करता है, सृष्टि की भावना है, निरपेक्ष 
पाप और पुण्य की भाववा, तथा सभी व्यक्तियों की 'परमात्मा' की शावना--ये सभी तत्व प्रतीक 
और मिथ के सृजन में अपना योगदान देते रहे हैं । ये सभी भाग या विचार तकीसा-पकिति से अधिक 
अनुशालित नहीं रहते है और इसी से ये स्वप्न में रूपास्तरित होते हैँ ओर चेतन फैम्हेसी में वाष्पी- 
कुत हो जाते हैं ।7 यह सारी प्रक्रिया आनव-मन की वह अदभुत और जाधारपूत प्रक्रिया है जितने 
धर्भ और मिक्र को जन्म दिया | सानव की भनेक क्वियाएँ अनुभव के इसी प्रतीकात्मक छपान्तरण 
पर विकसित हुई हैं । 

साझहिक अशेतन की मनस्‌ का गहूरा स्तर माना गया है औौर युद्ध ने इसे “विधयगत' था 
वस्तुपरक (ऑब्जेक्टिव) मादा हैं) इससे उसका तात्पयें यह है कि यह स्तर व्यक्ति के विषयिग्त 
(सब्जेक्टिव) जीवन पर आश्रित भद्ठी है और साय ही, व्यक्ति के चेतन भन के द्वारा तरह स्वर 
नियंत्िित नहीं रहता हैं, वरन्‌ यह हमारे जीवन को अपने तरीके से प्रभावित करता है, दीक उसी 
प्रकार जिस प्रकार शरोर के आंतरिक अंग (गुर्दे और जिगर] बिता चेतना के निर्देश और ज्ञान के 
अपना कार्य सम्पत्त करते हैं। इसमे यह स्पष्ट होता है कि सामुध्दिक मचेतन की क्रिया के फंल- 
स्वरूप जो बिम्ब और भाव उतास्तर होते हैं, उलके जिए हम उत्तरदायी नहीं है। एक अन्य क्वारण 
में भी हुप सामूहिक अचेतत को 'वस्तुपरक' कहे सकेते हैं कि यहू प्रत्येक व्यक्ति के लिए समान है 
और इध आधार पर इसकी तुलना बाह्य जगत से भी की जा प्कती है जिसमें हमारा जीवन 
क्रिपाशीन रहता है ! इस प्रकार सापुहिक अचेतत एक मानसिक (या आत्मिक) पृष्ठभूमि अथवा 
वातावरण प्रस्तुत ऋरता है जिसके अन्दर हम अपने चेतत जीवन को व्यतीत करते हैं और जो 
प्रत्येक व्यक्ति के जिए समान है, चाहे उन व्यक्तियों में व्यक्तियत विभिन्‍मताएँ क्‍यों न हों ? 

सामूहिक अचितन ओर बाहा भौतिक जगतु के सम्बन्ध को लेकर आगे भी विचार किया जा 
घकता है । सामूहिक अचेतन की अभिव्यक्तियाँ जहाँ एक ओर विभिन्‍न व्यक्तियों के जीवन में चढित 
होती हैं, बहीं दे धसूह के जीवन में भी झप्त होती हैं | इतका एक उदाहरण दो सहाबुद्धों के कीड 
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हिटजर का उतय है । बहू कहेता कि हिल्‍लर ने “मैच जाति पर अपने अंतिवादी विजयरों को 
आरोपित किया, यह पूर्ण सत्य बढ़ीं हैं, पर यह भी सत्य है कि हिटलर मे जर्मत माति की 
बआँत्रिक इच्छा'ोें और कामनाओं को एक ठोस अभिव्यक्ति प्रदान की जो अभिव्यक्ति के लिए 
एक सामुहिक झूथ में प्रथलणील थीं | णही कार्य राप ने जनवाहिनी के संगठन के द्वारा सम्पत्त 
किया: और भाँधो ते जन-मानय की इच्छाओं को एक संगठित काधार प्रदान किया । इससे यह 
स्पष्ट है कि एक ही अक्ार के अचेतत तत्त्व एक ही समूह या जाति के व्यक्तियों को प्रभावित कर 
सकते है | इससे यह भी सिद्ध डोदा है कि मतस की उपसे रच में व्यक्ति की सत्ता समाधिष्ट रह्ती 
है जिसकी अभिव्यक्ति उसके द्वारा होती है। युद्ध ते साभूहिक अचेतन को पर्वत की ख्यज्भला' कहा 
है किसकी जोटियाँ व्यवित का चेतत मं है ।* एक विश्वजनीन पापूहिक अचेतव का भाव इस 
दृष्टि से भी गहत्वपूर्ण है कि इसके द्वारा ऐसी प्रक्रियाओं और घटनाओं को समझा जा सकता है 
जिसका सम्वनध एल के इश्क व्यक्तियों के होटा है। मिथ और प्रतीक (धर्म) का सम्बन्ध इसी 
प्रक्रिया ऐे है जो सामुहिश अवेटन और चेतन व्यवित के आपसी सम्बन्ध को रेखांकित करती है । 
पहाँ यहू भी ध्यान में रखना आवश्यक है कि सामुहिक्‌ अचेतन सदैव ही भतेतन रहा है 
और रहा चाहिए । मानवीस विक्लास के दौरान जो बस्तुएँ कभी सामूहिक अचेतन में भीं, वे 
क्रमण: चेतना कौ अंग हो प्मो । पर, यह प्रक्रिया अत्यक्त जटिल और दी्ेकालीन है भीर यहू 
सम्भव तहीं है भि वामुद्िन्ष अवेदन के तत्त्व कमर समर में चेतना के स्तर तक आ सके, इसके 
लिए एक लम्बे समय थी अजश्वकता है। यदि सूक्ष्म हृब्टि से देखा जाए तो सामूहिक अवेतेस 
अवेतन की वह पृष्ठधूमि है जो चेतना को गहुनता और शक्षित भ्दान करती है | यह गहूराई ओर 
शक्ति मिथ-सृजन को एक महत्त्ववूर्ग प्रक्रिया है जो काल के दीध आयाम के अन्दर ही घटित होती 
है । उदाहुरणस्वछ्प “सहुमाता के मित्र (धारणा; को लिणय्य जा सकता है | महापाता' के भाव 
के चारों ओर को तत्व एफ हुए है, उनका सम्बन्ध मानव-अनुभव से है, विशेषकर मानव मातृत्व! 
से है और दूतरी थोर ग्रुथ्दी पर आश्रित हमारे जीवन की अवेक दशाएँ, जिन्होंने पृथ्वी साला 
कौर प्रकृति वाह हो अभिष्यवित अंदान हीं । मातृरेवियों की कल्पना के पीछे भी इसी प्रक्रिया का 
स्वरूप प्राप्त होता है और धीरे-थीरे महान सादा का मिथ एक पवितद्न और दिव्य रूप मे विकित 
हुआ | धरती माता की एक अन्य ह। भी है जो प्रत्येक्त वस्तु को अपने अर्दर भमेट लेनी है जो 
उसके भयानक रूप को समक्ष रखती है !ऐेसी भ्यावक देवियों की कल्पता अनेक संस्कृतियों में प्राप्त 
होती है, जैसे--बाली, दुर्णी, थादि । मात्रा श्रे इस झप को भयानक लिगलने बाला रूप भी कहा 
यया है जो कतेक शयावड प्रस्यावमाओं को सृष्टि करता है और जो माता के अच्दर पूर्ण रूप से आश्रित 
होने फी भावना को व्यक्त कर्ता है। सासृहिक अवेतव में अनेक ऐसे भावों के मध्य गह भाव 
ही उसी समय तक श्वचा है जब अस्य भावों से उसका संतुलन और व्यवधान रहता है, परन्तु 
यदि यह भाव [साझा चेतन धवर तक एक वास्“विक अभिवृत्ति के रूप में भा गया तो यह 
सिश्चित है कि वह भानवन्जीदस केक अनैच्छिक विरूपणों तथा विक्ृृतियों से ग्रस्त हो जाएगा । 
इस प्रद्यार हम देखते हैं कि वायुहिए अवेतत का प्रभाव व्यक्ति और समूहु पर सकोरशत्मक 
और नक्षारात्यक, दोगों रूपों में पड़ता है । यंग का हो यहाँ तक संत है कि सामृहिक अचेतन के 
तत्वों के प्रति जब व्यक्ति सवेसन हो मात्व है, सब उसमे वह अनेक लाभ और शक्तियाँ प्राप्त 
करता है । यह भी संछद है कि जब वासूहिक अचेतन के तत्त्व चेतन स्तर तक गतिशील ज्ोते हैं, 
तब महा कलात्मक कुतियों का, वैज्ञानिक अनुसंधानों का तथा अच्य प्ञातवीय सर्जनाओं का उदय 
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हो” है। चेतन और सामूहिक अचेतन के सध्य यह गतिशील 'संदाद” बनेक महानु सर्जनाओं को 
जम्म देता है और यह तभी सम्भव है जब '“अहू' इस स्थिति पर अधिकार कर सके; और, यदि 

क्षहं? ऐसा नहीं कर सका, तो वह सामूहिक अचेवन के तत्त्वों से स्वयं अधिकृत हो जाएगा अथवा 
यह भी हो सकता है कि वहु तष्ट हो जाए ॥५ “अहूं' का इस प्रकार अधिकृत या नष्ट हो जाना 
व्यक्तित्व को खण्डित कर देता है बौर वह अनेक प्रकार के मानसिक रोगों का शिकार हो 
जाता है ! 

उपयु कस विवेचन से यह बात स्पष्ट होती है कि फ्रायड ते मिथ और प्रतीक को काम- 
केन्द्रित ही माना, पर ध्यापक रूप में और उसे इच्छाजनित विचार-प्रक्रिया से जोड़कर आदिम 
मातवक्त से सम्बन्धित किया । इसके विपरीत, यूत्र ने मिथ और प्रतीक-सृजन को एक व्यापक 
आधार दिय्रा और उसे केवल यौव-केन्द्रित न मानकर मनस-शक्ति के रूप में स्वीकार किया । 
युग के लिए मिथ एक भआमसिक सुजन है जिसका महत्त्व मनोविश्लेषणात्मक हैं। ये मिथ एक पीढ़ी 
ये दुलदी पीढ़ी को प्राप्त होते रहते हैं और यह प्रक्रिया एक प्रकार से सानसिक संरचना के 
द्वारा ही घहित होती है । 

अचेतन से एक गहुरा सम्बन्ध आदिरूपों का भी है जो मिधिक चेतन के अंग भी माने 
जा सकते हैं । इन आदिरूरों का सम्बन्ध मिथ से जोड़ा गया और इस प्रकार मनसू-शक्त के एक 
थन्य महत््तपूर्ण तत्व की ओर संकेत किया ग्रया | व्यक्तिगत अचेतन उन अनेक तत्वों को अपने 

अन्दर समाविष्ठ किए रहता है जों चेतना के द्वारा अग्राह्मय और बहिष्कृत किए जाते हैं! ये 

अग्राह्म कौर दमित तत्त्व अन्य मनसू-तत्त्वों से संगुफित हो शक्ति शौर ऊर्जा का रूप प्रहण कर लेते 
हैं और अन्ततः अवेततत में 'तदिलताओं' को उत्पन्न करते हैं। थे जटिलताएँ एक प्रकार से नाभिकीय 
केख् के चारों ओर एकनत्त हो जाती हैं जो जटिलताओं को एक बुद्ध में बांधे रखती हैँ और इस 
प्रकार इन जटिलताओं को एक ऊर्जा प्राप्त होती है जो व्यक्तियों और समूह के मानसिक जीवध 
थी अतेक रूपों में प्रभावित करती है। युग इन्हीं वासिकीय केन्द्र को 'आदिरुपों' की संज्ञा देंता 
है जो सासूद्दिक अचेतन के प्रमुख मनसू-तत्त्व हैँ । ये प्रार्प या आदविरूप मानव-प्रकृति के मूल 
तत्व हैं और इनका अस्तित्व प्रत्येक व्यक्त में प्राप्त होता है ! 

भत्ष अश्य थह उठता है कि ये आदिरूपए' किस प्रकार अपना विस्तार करते है और अभिव्यक्ति 
को प्राप्त होते हैं ? मनसू-ऊर्जा की यह एक सामान्य प्रवृत्ति होती है कि उसकी अ्षभिव्यक्ति अनेक 
'हूपों' में होती है, पर यहाँ यह ध्यात रखता भी भावश्यक है कि ये 'आदिरूप नितान्त विशुद्ध रूप 
में प्रकट नहीं होते हैं, पर उनके चारों मोर जो 'जटिलताएँ' एकत्र हो जाती हैं, ये 'जटिलताएँ' 
ही अनेक कह्पनात्मक बिस्‍्यों और ग्रतीकों के द्वारा अभिव्यक्त होती हैं, अथवा यह भी कहा जा 
सकता है कि ये जटिलताएँ मनुष्य के चेतन जीवन में व्यवधान उत्पन्‍्त करके अनेक रूपों में प्रकट 
होती हैं । 

उपयुक्त प्रक्रिया को एक व्यक्ति कुछ इस प्रकार भी समक्ष सकता है। मान लीजिए कि 
अनेक लेखकों को एक कथानक के मूल तत्त्व या एक चरित्ष के तत्त्व दिए जाते हैं और उनसे यह 
कहा जाता है कि इन दिए गए तत्वों के आधार एर अपने तरीके से कथा का सूजन करे, तो हम 
पायेंगे कि प्रत्येक लेखक की कथा और उसके विवरणों में विभिन्‍तता होगी, पर इन सारी कथाओं 
में एक ही यूल थीम” की समानता होगी । यही बात आदिरूपों के बारे में भी सत्य है। प्राचीन 
और आधुनिक मानव के स्वप्तों में और अनेक कल्पनाओं में ये 'थीम' बार-बार प्रकद होते है, पर 
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प्रत्येक बार, व्यक्ति, समय और दिक्कत की सापेक्षता में घनके रूप 'परिवतित होते रहते हैं । इसी 
ते मिथकों को गतिशील कहां जा सकता है, उन्हें किसी भी जाति का जीवित स्वप्न भी कहा जा 
सकता है, क्योंकि वे जाति के अवेतन में गहरें पैठे रहते हैं। मानव-मनस्‌ के गहन तल में मादिम 
काल से प्राप्त अनुभवों का संचात रहता है और यही संघात उत्त असुभव को एकलत्न करता है णो 
मानव-जीवन के सामान्य तथा पुनः-पुनः घढित होने वाले तत्त्वों की गाथा कहता है । 

इन आदिरूपों का एक अन्य कार्य भी है। थे उन मार्गों को प्रकट करते हैं जिनके द्वारा 
मनुष्य अपने बाह्य परिवेश से सम्बन्ध स्थापित करता है जिसमें वह अपनी जिन्दगी व्यत्तीत करता 
है । उदाहरणस्वरूप, मानव अपने परिवेश में नारी से साक्षात्‌ करता है और उससे समानता और 
असमानत्ता के धरातल पर अपनी 'संबादिता' को बनाता है और इस प्रकार स्त्री से सम्बन्ध 
स्थापित करने के लिए वहू एक प्रकार के आन्तरिक झुकाव या अभिवृत्ति से प्रेरित हो उससे (मारी 
से) संबंध स्थापित करता है। मालव की इस आंदिम' इच्छा की पूति एक “अआादिरूपः करता है । 
मे आदिरूप ऐसे बिम्बों और प्रतीकों को जन्म देते हैं जिमको हम बाह्य संसार में प्रक्षेषित करते हैं 
मोर यह तुलना करते है कि हम आंतरिक बिम्ब के रा बाह्य जगत्‌ से किस सीमा तक सम्बन्धित 
है कौर साथ ही बाह्य जगत्‌ के प्रति कितने सजग हैं ? क्तः यह स्पष्ट रूप से कहा था सकता है 
कि आदिरूप केवल हमारी मनस-शक्ति के स्रोत ही नहीं हैं, पर बाह्य जगत्‌ के परिज्ञान एवं दोष 
के स्रोत है जिस जगत्‌ में हम रहते हैं। एक बात और, यहाँ पर यह ध्यान रखना आवश्यक है 
कि आदिरूपों का प्रक्षेपण एक ऐसी क्रिया है जो व्यक्ति निर्वाचित सहीं करता है, वह तो स्वयं ही 
चदिद होती है। यह स्वयंचालित प्रक्रिया मानव-इतिहास में आदिकाल से घटित हो रही है -- 
अन्तर केवल इतना है कि आदि था प्राचीन काल में इसका आधिक्य था गौर आधुनिक काल में 
अपैक्षाकृत इसकी स्यूतता | इसका कारण युग ते यह बताया कि भानव-मनस्‌ में एक परिवर्तन और 
विकास का लक्षित होता जो उसकी विश्लेषणात्मक बुद्धि का परिचायक है ओर यह वैशानिक हृष्टि 
आदिम मानव में उतती विकत्तित नहीं थी जितनी कि वहू भाज विकसित है। आदिम मानव 
प्राकृतिक घटनाओं (वर्षा, गजेन आदि) को किसी देवता की क्रिया समझता था जिसे हम भाज 
वैज्ञानिक विधि से समझने का प्रयत्व करते हैं भर यह 'समझ' क्रादिद्पों के प्रक्षेपण को रोकती 
है। मेरा यह विचार है कि आधुनिक मिथकों का स्वरूप प्राचीन सिथकों से इस दृष्टि से भी भिन्‍न 
है और यहाँ पर आकर यह तथ्य स्वयं स्पष्ट हो जाता है कि सिथक की एक अपनी सावभौम सत्ता 
है, चाहे उसके स्वरूप” और “अर्थ! में कालक्रम के अनुसार भेद क्‍यों न भा गया हो ? इसका यह 
अर्थ नहीं है कि आदिरूुपों से मानव का आज साक्षात्कार नहीं होता है, पर सच तो यहु है कि 
यदि उनका बाह्य जगत्‌ में प्रक्षेपित रूप मे (बिम्ब व प्रतीक रूप में) सामना नहीं होता है, तो 
आतरिक रूप में (मन में) उसका साक्षात्‌ होता है। यह जादिरूपो का आस्तरिक साक्षारकार 
कर चेतना के स्तर पर अनेक आदि बिम्जों, मिथकों और प्रतीकों के हरा व्यक्त 

ताहै। 


यहाँ पर एक भहत्त्वपूर्ण समस्या सामने आती है । किसी भी आदिरूप के साक्षात्कार के 
स्वरूप को विवेचित करने में कठिनाई इसलिए आती है +# व्यक्ति पहले से कुछ पूर्वभृह्ठीत विश्वारों 
पर आश्रित, रहता हैँ जो उसके लिए महत्वपूर्ण होते हैं। एक धाभिक या रहस्थवादी व्यक्ति ग्रह 
कहेंया कि यह उसका 'ईश्बर' से साक्षात्कार है । एक आध्यात्मवादी यह कहेगा कि यहु उसका 
आत्मा से बाक्षात्कार है तथा एक तकंवादी उसका एक 'ग्रणितज्ञ मन के रूप में धाक्षास्कार 





शक २ मिथ को म्त्तीवेद्ञानिक ध्यासुतरा श्र 


करेगा । इस प्रकार के अनुभव सामान्यतः हमारी पहुँच के बाहर हैं, पर उनके लिए इन 
अनुभवों! का दूरणामी प्रभाव पड़ता है जो इत पर आस्था रखते हैँ। इन अनुभवों का एक 
अपना भस्तित्व है क्योकि मानव-इतिहास में इन अनुभवों का एक अपना स्थान रहा है जिससे 
मानव-मत्र गहराइयों' का स्पर्श कर सका है। अतः इन्हें अताक्रिक, अनुभव से परे, समझ से 
परे और दृश्यमान जयगत्‌ से परे कहकर बहिष्कृत नहीं किया जा सकता है। अन्ेतव मयोविज्ञान 
के द्वारा दृम इत अनुभवीं को व्यर्थ नहीं कह सकते हैं, क्योंकि वे भौतिकता के अन्दर नहीं जाते 
हैं, पर तक के द्वारा उतके 'स्वरूप' का विवेचन अवश्य किया जा सकता हैं । 
उपयुक्त विवेचन के प्रकाश में कुछ महत्त्वपूर्ण 'आदिस्पों' को विवेचना आवश्यक हैं। 
ऐसा ही एक आदिरूप है छाया (गैडो) । यह हमारे अन्दर एक गहरा काल! झूप है, एक प्रकार 
से एक अन्य स्व जो हममें से प्रत्येक के अन्दर विद्यमान है जो भयंकर और 'पाप्री व्यक्ति का 
प्रतिरूप है। इस 'छाया' का सम्बन्ध व्यक्तिगत अचेतव से है। यहाँ पर यह ध्यान रखना आवश्यक 
है कि मनुष्य की 'छाया' पूर्णतः पापसयी नहीं है, पर यह कहता अधिक न्यायसंगत होगा कि यहू 
'छाया' उन तत्वों से निर्मित हुई है जिसे व्यक्ति अशुभ या बुरा समझता है। स्वप्त सें यह छापा 
एक काले पुरुष या स्त्री के रूप में दिद्धाई देती है और चित्रपट तथा दुरद्शेन पर एक बुरे सनुष्य 
के रूप में सामने आती है जो नायक या 'हीरो' के द्वारा पराजित होती है।अतः यहू “छाया! 
हमारे घरित्व का एक अभिन्‍त अंग है जो सदा हमारे साथ रहती है और मनसू-प्रकृत्ति का एक 
अनिज्छित और काला भाग है । केवल वे ही बस्तुएँ छाया प्रतिकेषित करती हैं जो तीन-बायामिक 
होती हैं । यहाँ पर युग का यह कथन विजवास-मोग्य हैं कि यदि हसारे पास ये छायाएं रहीं हैं, 
तो हम पुणंखुपेण 'मानवीय' नहीं है ।” असल में, छाया का यह आदिड्य उस तत्वों से गछित 
होता हैं जो हमारे द्वारा बहिष्कुत ड्लोकर क्रमश: दर्मित हो जाते हैं और इस प्रकार इंचका दूषित 
प्रभाव हमारे जावन पर पड़ने लगता है | अत: यह आवश्यक है कि हम इन “बुरे तत्वो' के प्रति 
पुर्ण सचेत रहे और चेतत इतर पर उनकी आलोचना कर सके ; इस प्रकार हम जो भी बुरे या 
मूर्खतापूर्णं आचरण करते हैं, उनके अति हम स्वयं उत्तरदायी और धचेव ही सके । ये छायाएँ 
विभिन्‍न तत्वों से मिमित होती है जो चेतन मय के द्वारा स्वीकृत नहीं होता है, भतः यहाँ यह 
प्रकल्पना करना आवश्यक हैं कि एक गहरा आदिरूपय्त केन्द्रक होता हैँ जिसके चारो आर य 
छायापँ एकत्र होतो है। इंस 'केन्द्रक' को राक्षत (शैतान) का आदिरूप भी कहा जा सकता है। 
मह शैतान पाप या बुरे का एक समष्ठि रूप है जो सामाम्य रूप से बंहुसशयक लोगों में प्राप्त होता 
है। इस संसार में हमारा जोचन अधूरा मात्र जाएगा यदि हम जगत्‌ और माचव-स्वधाव के दोनो 
क्षेज्षों में इस पाप या बुरे (शैतान) के अस्वित्व को स्वीकार नही करेंगे | सत्य में यह शैतान अच्छे 
और पुण्य का अनंत विरोधी है, वह एक अक्ार से पाप या बुरे करों का मन्दभू व सिद्धान्त है--- 
एक ऐसा कप जो धुणायोग्य है, पर पापी स्नेहयोस्य है । यह शैतान किसी ने किसी रूप मे समस्त 
धर्मों बोर मिथ्रको मे प्राप्त होता है । 
मायव-इतिहास के क्रमिक विकास को हृष्टिफ्थ में रक्कर एक अल्य महत्त्वपूर्ण भादिरूप 
का विवेचत आवश्यक है जो स्त्री और पुरुष के काम-आकषंग और सम्बन्ध पर गाधारित है । बुरे 
स्व! (छापा) के साथ ही प्रत्येक मनुष्य में एक स्त्वी-पक्ष है और प्रत्येक सती में एक पुरुण-यक्ष हैँ 
अतेक स्त्री-पुदष इस 'अन्य' पक्ष के प्रति नकारात्मक रहते हैं, अथवा उसे स्वीकार चही करते है । 
सामान्य रूप से ऐसा पाया गया है कि पुरुष को कल्पना और फैन्टेसी में नारी का बिम्ब छाथा के 
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पाथ आया है और युद्ध ने इस विम्ब को 'अमीना' की संज्ञा दी है । अमीना का गठन पुरुष 
के स्त्ी-पक्ष पर भाधारिद है जो पुरुष के उस अनुभव से सम्बन्धित है जो वहे वास्तविक नारी के 
सम्बन्ध से प्राप्त करता है। 'अमीना” का आदिरूग यह्द भी स्पष्ट करता है कि पुरुष अनादिकाल 
से नारी के प्रति जिज्ञासाजनित मनोभाव से आकर्षित होता रहा है और वह अपने में कभी भी 
'ृर्ण” नहीं रहा है । यहू आदिरूप पुरुष को नारी के संसर्ग की ओर प्रेरित करता है और विसंगरति 
उस समय उत्पन्न होती हैँ जब मनुष्य के इस दूसरे सारी-पक्ष की अस्वाभाविक रूप से दमित किया 
जाता है । नारी ही वहू एवं और 'अन्य' है जो उसकी आवश्यकता है जिसके बगैर वह अधूरा है। 
यहू पक्ष प्रत्येक चेतत व्यक्ति का एक अनिन्‍्त अंग है । 

मनुष्य में 'असीना' एक नारी-व्यक्तित्व के रूप में प्रकट होती है, परव्तु सारी में अपेक्षा- 
कुत ऐप व्याक्तत्व-प्रधाव एक बिम्त्र का अधाव रहता है। नारी के स्वप्नों और कल्पनाओं में पुरुष 
कू अवक |बम्ब का समुह प्राप्त होता है अथवा व्यव्तिवादी पुरुषों के अनेक बिम्ब समक्ष 
आत है असतर मे स्त्ला जार पुरुष की अभिवृत्तियों में यहु विरोध अचेतन स्तर पर ही फक्रियाणील 
रहता हू ऑर चेतन स्तर पर आाकर उसका स्वरूप विपरीत हो जाता है | साप्मान्य रूप मे नारी 
अपनी इच्छा स पृण समर्थव एक प्रभावशाली व्यक्ति या वस्तु के प्रति करती है, जबकि पुरुष 
अपक्षाकृत अनेक वस्तुओं के प्रति प्रेरित होता है । यहु परिस्थिति जअचेतन में निताम्त श्वल्टी था 
विपरात हो जाता हूं । यही कारण हैँ कि पुदष की अपेक्षा नारी में अधिक स्थायित्व होता हैं जहाँ 
तक धान या काम सम्बन्धों का प्रश्न है। पुरुष में जिसे 'अमीना” की संज्ञा दी गयी है, नारी में 
उस “अमानत' कहा गया हैँ । यदि सानव-जोवन में इन्हें एक स्वस्थ और प्रेरणादायक स्थान दिया 
जाए, ता यह निश्चित है कि तादी और पुरुष के यौद सम्बन्धों मे एक सुजनात्मक अभिवृत्ति का 
स्थान हां सकता है जा कंबल वासना पर आधारित नहीं होगा । इस तथ्य को दूसरे णब्दों मे 
रखा जाए ता कहा जा सकता है कि पुरुष 'असीता' को नारी पर प्रतिक्षेपित करता है जिसके 
द्वारा बहू उसको जोर आकर्षित होता है और इस प्रकार दोनो के मध्य एक 'सम्बन्ध' का सूक्षपात 
हीवा हूं । इप९र। ओर यहूं। प्रक्रिया स्द्वी-पक्ष मे भी होती है और वह अपने 'अमीसस' को प्रुरुष के 
आंत प्रातक्षापत करता हैं | 

'अमादक्ष' आदिरझप के संद्भ से 'महामाता का आदिरझूप एक महृत्त्वपूर्ण स्रिथक के रूप मे 
विकात्त हुआ | माता की जादिरुप व्यक्ति के जन्म से सम्बन्धित है जो माता के वास्तविक रूप 
का प्रकठ करता हू जस पर व्यॉकद का जीवच निभेर करता है। माक्ा का एक अन्य रूप पृथ्वी 
माता का हैं ।जसभ समस्त जीवन का उद्यम होता है | अत: इस आदविरूप के दो पक्ष हैं--एक, 
दयानय व अभ्ृम॒य रूप, तथा दूध्धरा, खुतरनाक और भयंक्षर रूप + धरती का दूसरा रूप इसलिए 
खुक रवाके जार भयकर है के बहू अपन उदर में सभी कुछ को निगल जाती' है तथा अपने अस्दर 
सेबका पयवासत कर जता हैं । यह भी कहा जा सकता है कि धरती से जीवन प्राप्त कर हम 
जन्पतेः भूर्यु के समय उसा में विज्ञोन हो जाते हैँ । इस प्रकार महामाता का आदिरूप मूलत: प्रेम 
कू मंवाभ।व सच सम्बन्धित हू । 

महांदावा के आदखप के साथ वातुधान का आदिरूप भी सम्बन्धित है। बातुधान का 
आंदरृप्‌ ७एप के उ्चद्धान्ता को जा भारी के [सद्धान्तो के तद्ूप होते हैं गौर जिनका सम्बन्ध महा 
साता के ज।5खूप ६ हाता है, उन्‍्हू यातुधाद एक सूत्र मे एकत्न करता है। यह आदिरूप सत्य में, 
एक प्रकार से यौवभत यांतुक किया से सम्बन्धित हद जिसके द्वारा वहू अपने परिवेश था अन्य फ्ता 
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सिचव करता है और इस प्रकार एक नये जीवन को उत्पत करता है। चीनी तथा भारतीय 
विच्यरधारा मे ये दोनो महान आदिख्प 'स्वग' जौर धरती! के द्वारा प्रकट किए गए हैं | स्वर्ग 
का रूप क्वियात्म फ है, जबकि धरती का स्वरूप निष्किय और ग्रहणशील है | इस प्रहार ब्रातुधान 
का आदिझप अप आारों ओर उन तत्त्वों को एकन्न करता है जिनका सम्बन्ध उन विचारों से है 
जो सत्य के स्वर का साक्षात्कार कराते हैं | 

उपयुक्त थवेचन से यह स्पष्ट होता है कि आदिरूपों का सम्बन्ध अचेतन से हीता है। 
अचेतनव से ये आदिरूप मतस्‌ को प्रभावित करते है और मनुष्य को विपरीत स्थिहियों में महत्त्वपूर्ण 
निर्देश देते हैं। यदि इन आविरूपों को शक्षित को चेतत स्तर पर क्रियाशील होने का अवसर 
प्राप्त नहीं होता है, तब इन आदिरूपों की शक्तित एक व्यक्ति को या अन्य व्यक्तियों को खत्तरे में 
डाल सकती है । ऐसी दशा में एक व्यक्ति आदिरूप के द्वारा अधिकृत रहता है और यह सम्भव है 
कि वह या तो बहुत अधिक या कम मानवीय हो सकता है । युद्ध का सनोविज्ञात हमें यह निर्देश 
देता है कि अचेतन में प्राप्त आदिरूपों के श्रति हम सचेतन रहें | आदिम मानव में उपयु कत दोधों 
प्रकार के आविरूप स्वर्ग और धरती, देवता और दानव के हूप में प्रतिक्षेपित होते रहे हैं । इस 
प्रकार, भानव ने यातु और अनुष्ठान के द्वारा देवताओं की सृष्ठि अपने लिए की और वह यहू 
तथ्य भी भक्षी प्रकार जानता था कि देवता और दानव मानव-मत के दो अंग हैं जितसे वह 
प्रभावित रहता है | देवता और दानव के आादिरूपों का प्रतिक्षेपण सही या सार्थक ही नहीं, एक 
प्रकार से आवश्यक भी था क्योंकि इनके द्वारा जो घटनाएँ घटित होती थीं, उदको समझने के लिए 
एक वैचारिक मॉडल की आवश्यकता आदिभानव को महसूस हुई थी ) 
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राजनोंति और मनोविज्ञान 


ट्र 


ओरमतो किरन सिंह 


राजनीति और मत्ोविज्ञान को मैत्ती घतिष्ठ एवं अत्यन्त पुरानी है। विश्व के महान 
राजनो तिज्न, विस्तृत अर्थों में, मरोवैज्ञानिक रहे हैं| समय-प्रमय पर राजनीतिज्ञों ने मनोविज्ञान 
की पहायता से राजनीतिक क्षैत्रों में बढ़ेनबड़े लाभ उठाए है। हिव्लर ने जमेंगो के घनोभाव को 
भली्भाति समझ कर और उतकी मनोीवृत्ति से लाभ उठाकर ही द्वितीय विश्वयुद्ध का बीज बोया 
था। महात्श गांधी ने भारतीय दवता और अंग्रेजों को सनोवृत्ति का गहन अध्ययव करके ही 
ग्रामीण भारतीय जनता की सतोदुतति के जमुकुल सत्य, अहिसा, सत्याश्रह और उपचात को चुना, 
क्योकि ते समझलते थे कि तग्रेजों के ताम्राज्यवादी तथा सैनिक प्रवृत्ति के विरुद्ध प्रफलता रक्तप्रात, 
क्रान्ति एवं सीध टक्कर से कट्टीं मिल सकती । 

राज्य एव शासनतन्त्त के जिज्ञासुओं के लिए जिस सीमा तके समाजशास्त्री होना आवश्यक 
है, उसी सीमा तक उसे मनोवैज्ञानिक भी होना चाहिए । राजनेताओं को मानव के राजनीतिक 
व्यवहार को समझदे में उत समय तक सफलता नहीं मिल सकती जब तक कि उन्हें यहु न मालुम 
ही कि मनुष्य का मन व्यक्तियत रूप से किस प्रकार कार्य करता है तथा किसी विशिष्ट परिस्थिति 
में उसका आचरण क्या होगा। यदि हम सनुष्य के राजनीतिक व्यवहार को समझता चाहते है 
तो हमें स्वश्रथम “मनुष्य को समझना पड़ेया । एक राजनीतिक नेता तथा प्रशासक को मनौविशान 
का ज्ञाव समुचित झप से होता चाहिए जिसके बनुसार काम करने से ही उन्हें अभीष्तित परिणाम 
प्राप्त हो सकते हूँ। मनुष्य की विभिल्त मानसिक भवस्थाओं तथा उसके आचरण पर, 
सतोविज्ञान के माध्यम से ही, प्रकाश पड़ता है । जैसा कि बुड़चर्थ ने कहा है-- मत विज्ञान व्यक्ति 
की पारिस्थिियों से सम्बद्ध क्ियाज्षों का विज्ञान है)” मत्ोविज्ञान के अन्तर्गत भधुष्य के ज्ञान एवं 
विवेक का हा चढ्ढीं, बल्कि भावनाओं, संवेग, बह प्रवृत्तियों एवं आादव का थी अध्ययन किया 
जाता हैं । इतना हूं। नही, मनोविज्ञन इस बात का भी अन्वेषण करता है कि बाह्य उस्तेजनाओं 
का पाकर मादेब-सत किंत अकार से क्रिया-प्रतिक्तिया करता है और विचारधाराएँ कैस बसती है | 
शबनीविविज्ञान सनुष्य के राजबीतिरछ सम्बन्धों पर प्रकाश डालता है, साथ ही राज्य के प्रकृत 
काय, उद्देश्य, विकाद, संगठन, कानून-निर्माण-विधि, जनमत, राजनीतिक दल्ष, दबाव एवं जित- 
समूह, लाक॑-कल्वाण, आदि अनेक विषयों १२ भी विचार करत्ता है | चूँकि राज्य बौर राजनीतिक 
विचारघार।एं मानव-मस्तिष्क की धएज हैं, अतः 'सानव' के अध्ययत के द्वारा ही उसकी राज- 
नोतिक समस्याओं को समझा जा सकता है। देश की जनता की मनोदशा को समझने के बाव ही 
शासन से उम्बन्धित सफल तीति निर्धारित हो सकती है । अतः मानव-मस्तिष्क को सभझते के लिए 
राजनातियों द्वारा मदाविज्ञान का अध्यय किया जावा उचित होगा । गार ये भी स्वीकार किया 
है कि “शासव का स्थिर एवं लोकश्रिय बनाने के लिए प्रजा की मनोवृतति और आचरण को ध्यान 
में रखकर विभश्ष करना तथा उन्हें 'छार्यछूप में परिणत करना आवश्यक है ।'” थह सच भी है कि 
इरकार के स्थायित्व एवं उसको सोकप्रियता के लिए सचा के अधीन रहने वाले व्यक्तियों के 
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मानधिक विचारों तथा उनकी भावनाओं की उपेक्षा नहीं को जानी चाहिए, क्योंकि जनता की 
मनोदर्शा के समानान्तर डी शासन-्सत्ता तथा शासन-प्रणाली में परिवर्तेत उपस्थित होते रहते हैं । 
बस्तुल: राजनीतिक विचारधाराओं, योजनाओं, कानूनों, संस्थाओं तथा समुहों के निर्माण में जनता 
की सतोद्शा एक महत्वपूर्ण भूमिका तिभाती है। वर्तमान समय में हो रहे दिन-प्रतिदिन के 
राजनीतिक उथ्ल-पुथल की घटनाओं से यह तथ्य स्पष्ट हैं॥ राजनीतिविज्ञान तथा मनोविज्ञान की 
पारस्परिक घत्रिष्ठता को लेकर प्राचीन एवं आधुनिक विचारकों में एक-जैसी धारण्ग मिलती हैं। 


आदिकाल से जिन लोगों ने राजनीतिक भियन्त्रण की कला का प्रयोग किया, उन्होंने 
मनोविज्ञान की रीतियों को प्रत्यक्ष या अप्रत्यक्ष रूप से अपनाया है | सेनानायकों ने सेना के नेतृत्व 
में, राजा तथा शासक वर्ग ने प्रजा से अपने सम्बन्धों में, राजनीतिक नेताओं ने मतदाता को अपने 
पक्ष यें करते में मालव-मनोविज्ञान का सहारा लिया है। यह दूसरी घात है कि वह इसे क्रमश: 
शक्ति या अनुशासन, बंशगत श्रेष्ठता या रक्त-श्रेष्ठता, विचारों की समानता तथा सेवाभाव जैसे 
शब्दों से पुक्ारते रहे हों ! अब यह माता जाते सगा है कि राजवीतिक समस्यात्रों को मनोवैज्ञानिक 
हृष्छि से जाँचा-परखा जाना चाहिए | बाककेिर का यह कथन उनित ही है कि “मानवीय क्रिया- 
कलापों की पहली सुलझाने के लिए मनोवैनिक कुंजी का प्रयोग आज के युग में एक रिवाज 
(फैशन) बन गया है । यदि हमारे पूर्वजों ने प्राणीविज्ञान की दृष्टि से सोचा था तो हम भनो- 
वैज्ञानिक दृष्टि से सोचते हैं । 

प्रजातंत्ञात्मक शासम-व्यवस्था में सरकार जनता क प्रति उत्तरदायी होती है। जन- 
सहयोग पर ही उसके शासन की सफलता निर्भर करती है। अतः एक सफल शजनीतिज्ञ को जनमत 
का पक्षधर' तथा जनता को प्रभावित कश्मे के लिए कुशल मनोवैज्ञानिक होना आवश्यक है, क्योंकि 
जब-जब शासक और शासित, शक्ति-सम्पन्न और शक्तिहीन तथा घनिकों ओर निर्धतों की मनोभाव- 
नाओं के बीच सामस्जश्य नहीं होता, तब-तब क्रान्ति, सत्ता-परिवतेन एवं गूहयुद्धों का जन्म होता 
है । यदि हम विगत इतिहास को देखें तो मनोवैज्ञानिक मतभेदों के कारण शासन-सत्ता में हिसात्मक 
प्रिवर्ततों के ऐसे कई उदाहरण आसानी से मिल जाएँगे | हमारी अवेक राजनीतिक समस्याओों, 
जैसे---लोकतंत्रात्मक शासन-पद्धति कुछ ही जातियों में क्यों सफल हुई, कुछ ही जातियों ने क्‍यों 
उल्दकौटि की राजनीतिक योग्यताओं का परिचय दिया तथा कुछ ही' राष्ट्रों में अधिकतम नागरिक 
स्वतन्त्रता कामयाव हुई और अन्यों के लिए विनाश का कारण बती+“इसका समाधान जाति- 
मनोविज्ञान ही प्रस्तुत करता है । 

कूटतीतिक दीत्र में भी मनोविज्ञान आजकल बड़ा महत्त्व रखता है । जहाँ किसी शाब्ट्र के 
सर्वोच्च अधिकारियों की मैत्ीपूर्ण सदुभाव-यात्राएँ दो राष्ट्रों के मध्य मैन्नीपुर्ण सम्बन्धों का कारण 
बन सकती हैं, वही उनका एक अविवेकपूर्ण कथन इसके विपरीत युद्ध के लिए हथियार भी उठवा 
सकता है। विगत में हुए रूस, चीन तथा अमेरिका के परहपर सम्बन्धों से यह बात स्पष्ट है । 


आधुनिक सरकारों द्वारा मनोविज्ञान की नयी प्रविध्ियों को प्रशासन के विविध क्षीत्रों में 
बावश्यकतानुसार अपताया गया है | लोक-प्रशासन के क्षैत्र में विभिन्‍न स्तरों पर भर्त्ती, योग्यताओं 
के क्रम-मिर्धौरण तथा पदोन्नति के लिए की गयी केन्द्रीय अथवा राजकीय सेबा-परीक्षाओं में अनेक 
सत्तोवैज्ञानिक पद्धतियों एवं परीक्षणों का प्रयोग समय-समय पर हुआ है । यद्यपि इस क्षेत्र में मनो- 
वैज्ञातिक तथ्य ही एकमात्र निर्णायक नहीं रहे, पर निष्पक्ष निर्णय लेते में एक सोमा तक सहायक 
अवश्य हुए हैं + - « >5. -८-5४, + 
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थिक्षा के क्षेत्र मे मनोविज्ञान अपने प्रयोगों तथा पद्धतियों के भाध्यस से छात्रों के मस्तिष्क 
एवं व्यक्तित्द के सर्वाड्रीण विकास में काफी हृद तक सफल रहा है| फलस्वरूप शिक्षित, योग्य, 
जागरूक तथा आदर्श नाथरिकि समाज के उन्‍तयन के लिए एवं प्रशासत की समस्याओं के समाधान 
में सहयोगात्मक, स्चनाहमक तथा स्वस्थ आलोचताओं के माध्यम का विकास हुआ है। छात्रों को 
उनकी रूचि एवं प्रतिभा के अनुकूल शिक्षा तथा अन्यों को कार्ये-व्यापार दिलवाकर मतोविज्ञान 
समाज में जत-सन्तोप' की भावना! को जन्म दे सकता है । 

आजकल व्यायालयों में अयोविज्ञान की एक उपशाखा, मनोविकार-मनोविज्ञान' को प्रयोग 
अत्यन्त व्यापक रूप हें होने लगा है । जआाज बड़ी संख्या में विश्व के न्यायालय मतोरीग-सम्बन्धी 
ग्रयोगशालाओं से सज्जित है जहाँ उचित, मानवीय एवं निष्पक्ष निर्णय के मिमिल विविध प्रकार के 
परीक्षण अपराधियों के ऊपर #िए जाते हैं । इस क्षैत्ष में मनोचिकरित्सक बड़े सहयोगी सिद्ध हुए हैं 
झौर सरकारों हारा दण्ड, अपराध की गुरुता के अनृकूल हो', अपराधी व्यक्ति सर्देंव अपराधी 
नहीं होदा' तथ/ अपराधी का मानसिक उपचारो के माध्यम से सुधार, जैसे मनोवैज्ञानिक दण्ड के 
नए आयाम निश्चित किए गए हैं । 

समय-समय पर राजनीसियीं हारा राजनीतिक मनोविज्ञान को विकसित करते की 
आवश्यकता पर जोर डाला जाता रहा है । जेम्स ब्राइस ने अपनी रचता 'भाडने डेमोक़ेसी' में पह 
घोषित किया कि 'मनीविज्ञान शासन का आधार है। ग्राहम वैलास से अपनी कृति हा सन तेचर 
एण्ड पॉलिटिक्स' में राजदीति के क्षेद्ध में मनोविज्ञान के महृत्त को स्थापित करते का सराहनीय 
प्रारम्भिक प्रथात दिया है । थदि हम प्रारीन राजनीतिक विचारों के इतिहास पर एक हृष्टि झालें 
तो झात होगा कि गजनीतिक पविन्‍्तन में सनोविज्ञात के कुछ अपरिमाजित पुर्वप्रत्यध मवश्य 
विद्यमान थे | प्लेटो के चिन्तन का आधार ही शरीर-क्रियात्मक मशहोविज्ञान” था। उन्होंने 
सस्तिष्क, हुदय एवं उदर के साथ क़मणः विवेक, संयम और साइस का सम्बन्ध स्थापित किया 
और इसी के अनुझा प्रमाज में संरक्षकों, चैनिकों और सेवकों के तीव वर्गों का निर्माण किया । 
व्यक्तियत तथा सामाजिक स्तर एर इन तीनों मनःस्थितियों के बीच उचित एवं सामजस्थपूर्णें 
सहुयोग स्थायपुर्ण शासन की आधारणशिला है। प्लेटो का यह प्रयास भल्रे ही शरीर-क्रिया-मवो- 
विज्ञान' का द्योत॒क हो, फिर भी झ्त्येक दशा सें यह एक प्रणाली निर्मित करता है । 

अरस्तु ने व्यवस्थित एवं व्यापक पैमाने पर सतोविज्ञान को राजनीति से जोड़कर “भनुष्य 
एक सामाजिक प्राणी है” सिद्ध फिया । झरस्तु के इस कथन से स्पष्ट है कि राज्य और राजनीतिक 
समस्याओं की व्याज्या के लिए आनव-स्वश्ाव” तथा उसके व्यवहार के अतिरिक्त कियो गत्य 
आधार की आवश्यकता नहीं है । 

इसी तरह हॉव्स, लॉक, हूसों से अपने राजनीतिक जिचारों के निरूपण के लिए पहले 
“मातव-स्वमाव रा वर्णत किया, फिर उसके अनुरूप ही राज्य की प्रकृति, शासत्तत्ञ का स्वरूप 
तथा व्यक्ति का व्यक्तित एवं शाज्य के साथ सम्बन्धों पर प्रकाश शाला । उन्होंने मानव-स्वभाव- 
सम्बन्धी अपनी मान्यताओं के आधारशिला पर ही भिन्न-भिन्न राजनीलिक सिद्धान्तों का निरूपण 
क्रिया । हॉब्स का सानव क्मभ्य, जंगली, स्वार्थी एवं युद्धप्रेमी था, अत: अन्‍्होंते उच्चके हिंतार्थ 
इसे मियब्त्ित कर) के लिए 'निरकुश राजतंत्' ('लीवियाथन' का जो अस्लीम' शक्ति-सम्पस्त था) 
की स्थापना को ) लॉक का मानव सश्य, सहयोगी तथा उद्धार था जो दूसरों से अपनी सम्पत्ति, 
स्वतन्त्रता तथा जीवन की रक्षा करना चाहता था, अतः; उन्होंने इसी सानवीय स्वभाव के अनुरूप 


धरद्धू २ राजनीति और सनोविज्ञाल डर 


सीमित सप्रभुता' के विचारों का समर्थन किया | रूसो का मानव व तो तिरा असच्य, जंगली एवं 
युद्धपेमी था, त उच्च माववीय गुणों ले सम्पस्त धावहू सामाजिक दाषित्त तथा अपने अधिकारों 
(जीवन, परिवार, भूषि, सम्पत्ति) के श्रत्ति सजन था, अतः उसने इस मानव-स्व्ञाव के अनुरूप ही 
लोकसंप्रभुता' के सिद्धात्त को जत्म दिंदा। दाहने का तात्पर्य गह है कि हॉब्स, लॉक और रूसो 
के राजनीदिक सिद्धान्त मानव-स्वभाव-सम्बन्धी उसके उक्त विश्वात्षों के अनुरूप ही थे । 

मनुष्य के राजनीतिक आाचरणों के मरोवैज्ञालिक स्वहपों का सर्वप्रथम विस्तृत विवेचच 
मैकियावेली के दिन्तव में देखते को मिलता है । सेकियावेली ने अपने समय के इटली के शासकों, 
धर्माधिकारियों, सरकःरी कर्म दारियों कौर साधारण चावरिकों के आचरण तथा व्यवहार का सूक्ष्म 
एवं गूढु अध्ययत करके ही अपनी पुस्तक स्रिस में ऐसे अनेक्क राजदीलिक पसिद्धान्तों का निरूपण 
किया है जो माबवन्मनोविज्ञान पर पृर्णवः आद्धूव हैं। उसने कहा है-- मनुष्य अपने पिता के 
हत्यारे को माफ कर सकता है, लेकिन अपनी सम्पत्ति तथा प्ररिवार को द्वाति पहुँचाने चाले को 
नहीं । अतः शासक को शास्त्र की हृढ़ता के विभित्त उसको इन वो प्रिय बीजों को कभी वहीं छू 
चाहिए” तथा शासक में भेडिये की चालाकी तथा पिह्र के सात शवित होदी चाहिए । 


आगे चलकर उपयोगितावादियों के डद्मव ते राजनीति और मनोविज्ञान की चनिष्ठत 
के क्षेक्ष में एक चए मापदण्ड का आरख्ध हुआ, अर्थात्‌ मृख-दुःखा की मनोवैज्ञानिक आाधारशिला 
पर राजनीसिक आचरण के विश्लेषण की स्थिर करने का पए्रयात्त आरम्भ किया गया। फलस्वरूप 
अधिकतम लोगों को अधिकतम सुछ की प्राप्ति समस्त राजतीतिक सिद्धान्तो, संस्थाओं, 
योजनाओं, निष्कर्षों तथा विधि-तिर्माण का क्षाधार दनी । 

आधुलिक युग में राजनीतिक कषत में हुए व्यवहारवादी' आन्दोलन ते राजशास्य्ष को मतो- 
विज्ञान के बहुत ही करीब ला दिया है । राजनीतिक मतोविज्ञान के सवीन समर्थक व्यक्तिगत एवं 
सामाजिक जीवत के हर पहलू में शनोविज्ञएम की पद्धतियों को अपनाने की कोशिश कर रहे हैं । 
टा्डे, लेबन, मैक्डयल, बैलास, बाल्डबिन, आदि मे राजनीतिक समस्याओं को भत्तोवैज्ञानिक ढग से 
सुलझाने का प्रयास किया हे | वैज/स के शब्दों में, “राजनीति बहुत कम अंश में सचेत बौद्धिकता 
का परिणाम है--मधिक्ताशत: यहु भादत, सुझाव, रुचि, वकल जैसी बर्द्धचेतन प्रवृत्तियों की उपज 
हैं ।” लासवेल, डेविड ट्मैन, हर्बद धाइमन, राबट्ट डाल, कैटालित एवं वेटले जैसे राजनीतिज्नों के 
नवीन प्रयातत के फस्वेझप राजनीति और सनोविज्ञान की धनिष्ठता के क्षेत्र में मीन आशाएँ 
बेँधी है । राजदीति में मनोविज्ञान के प्रयोग में अत्यन्त महत्त्वपर्ण योगबाव से सेशिगन के प्रोफेसर 
रेनिस लिकर्ट तथा कुर्ट ओर कोल्लम्बिया विश्वविद्यालय के प्रोफेसर लेजासंफेह्ड तथा उनके समर्थकों 
ने किया । ध्यवह्ष रवादी विदारकों की मान्यता है-- मनुष्य भावमाओं का पुंज हैं। पवतकी अपनी- 
अपनी रुचि तथा रुक्षान होती है । उसका राजनीतिक व्यवहार काफो सोमा ठक उनकी मानसिक 
स्थिति तथा प्रवुत्तियों द्वारा निर्देशित एवं नियन्त्रित होता है।” फलस्वरूप व्यवह्ारदादी मनो- 
वैज्ञाविक व्यक्ति के व्यवहार तथा उसको प्रभावित करने वाले सामाजिक, आर्थिक, भौगोलिक तथा 
मनोवैज्ञानिक कारकों को अधिक प्रहुस्व देते हैं--संस्थाओं, घटनाओं, संविक्ञान तथा कानून को 
गौश या कम महत्वपूर्ण मानते है ! 

अभी यह विषय ( राजनीतिक पत्ोविज्ञाव ) अभी विकास को प्रारम्भिक अवस्था भे है । 
अतः अमी इसकी निश्चित रूपरेखा नहीं बने थाई है। इसकी अध्ययत-पद्धति, इसके वनिष्कर्षों, 
सिद्धान्तों तथा विषय्न्क्षीक्ञ की लेकर विचारकी के मध्य काफ़ी विधाद भी है और यह सच भी है 

दू्‌ 
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कि इसके महत्व को अधिक बढ़ा-चढ़ा कर वहीं भिरूपित किया जाता चाहिए । बार्कर ने अपनी 
पुस्तक में राजनीतिक क्षेद्ध में मनोविज्ञान के प्रयोग की कमियों की ओर संकेत भी किया है, जैसे- 
मनोविज्ञान पहु बंता सत्ता है कि मलुष्य की मनोदृति कमा है भर कया थी, लेकिद भनुष्य को 
आदर्श मवोवृत्ति क्या होती चाहिए-+इंससे सनोबिज्ञान का कोई सम्बन्ध सही है, जबकि राजनीधि 
आदशशपररू है और आरर्ज-निर्धारण में नीतिशास्द्व तथा दर्शदशास्त्र से अधिक सहायता मिलती है। 
दूघरे, राजवीतिक क्षेत्रों में मनोवैज्ञानिक तथ्यों के संकलन के बाद इन तथ्यों को क्या किया जाएगा, 
इस पर मनोविज्ञान मोन है। बाकू र ते कगे आलोचतात्मक व्यंग में कहा--- शजीतिक सनौ- 
वैज्ञानिक ऐसी यात्रा की तैयारी जोर-जोर मे करते हुए डिखायी देते है जिस वह कभी शुरू नहीं 
करते । इसी तरह कैटलिन मे भी राजनीति तथा मवोविज्ञाब के सह-सम्बन्धों को नकारते हुए 
कहा है---' मनोविज्ञान व्यक्ति के। ध्यक्तित के रूप में और राजफ़ास्त्त व्यक्ति का राजनीतिक एचे 
साम्राजिक प्राणी के छप में अधिक अध्ययन करता हैं। इसी प्रकार गनो।हश्ातन मानसिक क्रियाओं 
का अध्ययन है, जबकि राजसीतिशास्त्र संकल्प किये गए कार्यों का अध्ययन है |”! 

हम मान सकते हैं कि बाकेर और कैटलित के हिचारों में सत्याश है, परन्तु प्भाजिक 

विज्ञानों के केन्द्रीककरण केयुग में राजनीति तथा भनोविज्ञात्त ( जिसके शूल में भनुष्य 
हैं। के मध्य परस्पर घनिष्ठता रही है। निःहन्देहु आजकल राजनीति में मनोविज्ञान के 
प्रयोग पर जो इतदा जोर दिया गयः, उससे लाभ अवश्य होगा । राजशास्त ने, दर्शव के प्रभाव 
में बहुत दिनों तक रहुने के कारण, ग्रानव-मन एवं उसके व्यवहार के प्रत्ति उपेक्षा दिखायी हे । 
अतः अब इस ओर ध्यान दिया जाना चाहिए । इस क्षेत्न में हो रहे विविध शोध-प्रवल्ती ते अपने 
पीतर अनेक राजनीतिक मनोविज्ञान से सम्बन्धित स्िद्धान्तों को छिप रखा है जो कालान्तर में 
ठोस सिद्धा्तों का रूप धारण कर सकते हैं! इस क्षेत्र मे हो रहे शोध्कार्थों का अनुशीलन करने 

से ऐसा प्रवीत होता है कि इनका एरस्पर सम्बन्ध भविष्य में और घनिष्ठ होगा । 

शक 

द्वारा--डॉ० मालती सिंह 

पृथी/१, मोतीक्ञाल नेहरू मार्ग, 

बृलाहाबाद 


लक्ष्मणसेन-संवत्‌ 
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श्री चन्द्रकान्त बाली 


“विद्वानों के भ्तों के फलस्वकूप ल० सं० के आरंभ होने की न्यूनतम सीमा सत्र 
११०६ ईसवी है तो अन्तिम सीमा ११ १२ ई०, अर्थाद्‌ दोनों सीमाओं में १२ वर्षों का अच्तर हैं। 
यद्यपि १३ वर्षों का यह अन्तर कोई बड़ा अन्दर नहीं है, तो भी ऐतिहासिक दृष्टि से यह धन्तर 
चिन्तनीय है, क्योंकि इतिहास में काल-संबंधी मामूली से सायूली अन्तर भी भयंकर परिस्थिति 


पैदा कर देता है और सत्य के उदशाय होने में अन्तरावरण अवरोधक हो जाता है 2 
--श्री हरिप्रसाद मायक 


लक्ष्मणमेन-संवर्त्‌ का शंक्राशुत्य निर्धारण शक-काल के सही-सही चिल्तत पर ही निभेर 
करता है। चूँकि भारतीय इतिहासकारों ते परम्परा-पालन के वशीभुूत होकर ७४८ ईसवो से चल 
निकले शक-काल से भिन्‍न किसी अन्य 'शिक-संवर्त' को विश्वास में ही नहों लिया; अथवा उसकी 
कल्पना तक नहीँ की; अतः शक-काल के विषय में गल्‍्ती-पर-गठती होती रही कौर तिरन्तर 
गलतियों का अंबार बढ़ता ही रहा । यदि वर्तमान समय में गहुव अनुसंधान करके परिस्थितियों 
का समाधान ने किया गया, इतिहासकारों का काल-संबंधी संकट इससे भी अधिक यंभोर हो 
सकता है। लक्ष्मणप्तेन-संवत्‌ को किसी-त-किसी काल-बिन्दु पर टिका देने से पहले शक-काल' 
की भारशिक पहचान कर लेना नितान्त आवश्यक है | एक बात शौर | १०० ईसवी पूर्व से लेकर 
ईसवी सत्त १०० तक, अर्थात्‌ दो सी वर्षों में विविध संक्त्सरों का घना मायान्धकार उठकर 
इतिहास-ागन पर छा यया है । परिणाम यह निकला है कि अनुसंधायकों की जानच्क्षु अपनी- 
अपनी अभीष्ठ काल-गणना को पहचानने में सदा ठोकर ख!)दी रही हैं; भौर यंदा-कदा अवफलनता 
के बनन्त अन्तरिक्ष में बह विरोहित हो गई है । संवत्सरों के मायाजाल को छितशवे के लिए 
आत्मविश्वास एवं मौलिक झान की झंझा अपेक्षित है। उसके बिना सझ्लता मिलने बाली नहीं 
है । 'शक-संचत्‌' के साथ-साथ कुछ-एक उपसंदत' भी उससे जुडे हुए हैं जिनकी पहचान निदान्त 
धाम्प्रत और उपयोगी है। लक्ष्मणस्तेल-संदत्‌ को घेरे हुए नाना संवत्सरों का परिवेश विन संदर्भो 
से पहुंचाना जा सकता है । 


शककाल : ६५ अथवा ६६ ईसबी 

मालवी विक्रमादित्य से राजनीतिक एवं सांस्कृतिक क्षै्नों में लोहा लेने वाले महाराजा 
शालिवाहन-विक्रमादित्य की पहचान शरनैः-श्ैः उजागर होने लगी है । शालिवाहन के साथ जुड़ी 
हुई शिवदन्तियाँ अब ऐतिहासिक सत्य में परिणत होमे लगी हैं । उसके दो पुक्त हुए--(१) प्रतापा- 
दिव्य और (२) महेल्द्वावित्य । प्रताषादित्य कश्मीर का राजा बनकर चला धया । १ अहेन्द्रादित्य पिता 
के पश्चात्‌ 'उज्जपिनीश्वर” प्रतिष्ठित हुआ / महेस्द्वादित्थ के तीन पुत्र हुए-(६ भतृ हरि, 
(२) विक्रमादित्य, और (३) अग्निसित्ष । अग्तिभिद्न का दूसरा राम 'झुद्रक' * भी है। भहेन्द्रादित्य 
के बाद ज्येष्ठ होने के नाते भतु हरि 'उज्जयिनीश्वर' बन सके । परन्तु बहुत जह्दी वे विरक्त हो 


६ डिन्युस्तानों भाग ४२ 


गए । भरत हरि के पदत्याग के पश्चात्‌ महेस्द्रादित्थ के विशाल साम्राज्य को विक्रमादित्य और 
शूद्क ने परस्पर बाँट लिया । आपसी सदभाव के वशीघुत भाइयों ने रेवा नदी को मध्यवर्तिनी, 
अतएवं विभाजक रेखा मात लिया। रेवा तदी को नमंदा भी कहते है। बाद में आगे 
धलकर उतकी यही विश्ाजक रेखा (अर्थात्‌ तर््द्य बढ़ी) भौगोलिक क्षेत्ञों के साथ-श्ाथ सांस्कृतिक 
स्तर पर विभाजन का काम भी देने लगी |? विक्रमादित मे क्षपना एक 'संबत्‌ चलाया जो 
सवा नदी के उत्तरवर्ती क्षेज्ञों के लिए मान लिया गया । शूद्धक ने उस्तते पृथक एक नए संवत्‌ की 
स्थापना की यो रेवा दी के दक्षिणवर्ती क्षेत्रों के लिए मान लिया गया । चूँकि विक्रमादित्य और 
शूद्रक शकन-वेशीय थे, अतः इसके द्वारा प्रतिष्ठावित संबत्‌ शक्त-काल' अथवा शक-संवर्त' कहलाए । 
इतके स्थापमा-वर्ष भरी अलश्-भलग थे । विक्रमदित्य का श्यापित 'शक्त-काल ६४ ईसवी से तथा 
६६ ईसवी से गिना जाता है। यह द्वि-विधिता या हिल्वर्षीय काच-गणना प्राम्तिजन्य नहीं है, बल्कि 
ये काल-गणनाएँ विशुद्ध वैज्ञानिक आधार पर टिकी हुई हैं। ६४ ईसबी से प्रचलित संवतु-गणना 
प्रायशः जैन-शास्त्रों में देखी गई है। इसे शकतृपकालादीत संबत्सर नाम से पहचाना जाता है 
और इसकी उपज लोकसानस से मानना तकसंगत है। इसके विपरीत ६६ ईसवी से प्रचलित संवत्‌- 
गणना जैनेतर जगत्‌ में अधिक प्राख्यात है; इसे शकनृंपति अभिषेक्त संवत्धर' नाम से पहुचाना 
जाता है । यह संवत्‌ राजसुता द्वारा हुठात्‌ आरोवित हुआ है। विक्रमादित्य द्वारा चलाए 'शक- 
संवत्‌' पर अवूरिहाँ अलबैरूती की टिप्पणी बडी सशक्त और सटीक है ।* शूद्रक् कर्थातु अग्मिमित्य 
द्वारा स्थापित शक-संवत्‌ ७८ ईसवी से गिना जाता है: हिस्मय की बात यह है कि इस काल-गणना 
पर आज भी “दक्षिण का ठप्पा लगा हुआ है । 

“झब मिविकल्प कौए निःशंक भाद से यहु तथ्य मंजूरीक्षत है कि ६४५ ईसवी से 
परिगणित शक-संकत्‌ को संदर्भ में रखकर ही लक्ष्मणसेन-संव्त्‌ पर विचार करना 
समीज्नीन है। ७८ ईसवी के शक-काल को संदर्भ में रखकर लक्ष्मणप्ैन-संवत्‌ पर 
ऊहापोह करना भटठकाव के प्तिरिक्त और कुछ नही है ।” 
प्रश्न होता स्वाभाविक है-- लक्ष्मणसेन-संवत्‌ के भिमित्त ६४ ईसवीय शक-काल के प्रति 

इतनी अभीष्सा क्यों ? और ७८ ईसवीय शक्त-काल के प्रति इतनी अनीषप्धा क्यों ? इसका समाधान 
बड़ा सरल है। जब इन संवत्सरों के प्रतिष्ठापकों ने अपनी-अपनी काल-गणवाओं के लिए स्वयं प्रादेशिक 
अथवा दैशिक स्ीआाएँ स्थिर कर दी, तब उतका सहज पालन होता ही चाहिए | चूंकि बिहार 
रैवा नदी के उत्तर में पड़ता है, अतः बिहासर्वासियों के मन में देशिक प्रतिबद्धता का होना नैसगिक 
है भोौर यह किसी सीमा तक अनिवार्य भी है| हम पूर्णतया आश्वस्त एवं संतुष्ट हैं कि 'सक्ष्मण- 
पेन-संबर्त' का भव्य भवत ६४ ईसवीय शक-संवत्‌ के आलोक में ही ठीक-ठीक पहुचावा जा 
सकता है। श्री हरिप्रसाद नायक की यह स्वीकृति--« 


“अबुलफूजल ने अकबरनामा' में कुछ हृष्टान्त देकर श्षक्षमणसेम-संवर्त्‌ और शरक- 
संदतु में १०४१ वर्षों का अच्तर बतलाया है। यही अन्तर मैपाल पे प्राप्त 'नरयति- 
जयचर्चा टीका' में मिलता है | डॉ० राजेन्द्रलाल मित्र ने भी १०४१ वर्षों के अन्तर 
को जरामांणिक माना है । पण्डित गौरीशकर हीराचंद ओझा ने भी इसी अन्तर की घुष्टि 
की है ।* 

यहाँ -तक तो स्वस्थ है; * परन्तु गड़बड़ तो इसके आगे आरम्भ होती है । शक-संवत्‌ १०४१ में 
६५ जमा करने से ही ११०६ ईसवी सन्‌ होता है जिसका अनुसंधान हॉं० राजेन्द्रलाल भित्र से 


है, 


छल २ लक्ष्मभसेज-सकत्‌ फू 


किया है; हम अपने सच में इृढ़ विश्चय किये हुए है : डॉ० राजेन्दरजाल मित्र का बनुसंधान वे 
केवल सर्वाधिक प्रतचीन है, बल्कि किसी सीमा तक मौलिक भी है । डॉ० दिनेशचन्द्र सेस के सता- 
तुसार इस संवत्‌ का प्रारंभ सन ११०७ ई० से है* जो हमारी पूर्वनिर्धारित मान्यता की परिक्ति 
से बाहर नहीं है; यथा --१०४१--६६--११०७ ईसवी झत्‌ । डॉ० राजेच्दरजाल मित्र तथा 
डॉ० विनेशचन्द्र सेन ते जिन तकों को प्रष्ठभूमि में रखकर जो सुगहरी दिषप्कष निकाला है, हम 
उसकी दाव देते है । 


प्रासंसिक उप-संवत्‌ 


६५ ईसवी तथा ७८ ईसवी से शक-संवर्हों पर जैन-सभाज का अपना ठप्पा सगा हुआ है । 
यहाँ दोनों पश्चों की एकसमान स्थिति है। शक-संकतों की सर्वेत्न मुख्य धारा की उपादेधता देखते 
में जाती है; पुतरपि उन पर जैन दृष्टि की अलग मान्यता के कारण उनकी सृक्ष्मसर पहचान भी 
जरूरी है। हमने इस प्रकार की सांवत्सरिक उपलब्धि को उपधारा था 'उप-संव्त' माना है। 
प्रस्मावकन्चरित्‌! में लिखा है--- 

“ओर विक्रमादित्य में अवन्ती पर शासन करते हुए अपनी प्रजा को ऋणमपृक्त करके 
संवत्सर की स्थापना की । इस अवसर पर राजा [श्री विक्रमाहित्य] ते अपना विशेष दूत 
'लिम्बा! को बाटपनगर भेजा, ततकि समस्त प्रजा को ऋणमुक्ति का समान अवसर मिल 
सक्रे | मंत्री ने बाटपतगर में जीर्ण जैन-मन्दिर का उद्धार किया। उस समय संवत्सर 
स्थापित हुए छह ब्षे बीत चुके थे, अथवा संवत्सर-प्रवत्ति में ७ ब्ष पूर्व. [प्रुवंतः] श्री 
जयदेय सूरि ते ध्वजदण्ड की प्रतिष्ठा की ।/% 
इस पाठ में विस्मयजमक संकेत १३ वर्षों का वेज्ञासिदा विभाजन है---६--७-...१४ वर्ष । 

एक शक-संवत्‌ ६५ ईसबी से चल निकला, दूसरा शक-संवत्‌ ७८ ईसवी से चलता है। दोनों को 
लक्ष्य करके गणना की जाय तो परिणाम एकसमान मिलते हैं--- 


[१] शक-संवत्‌ : [९] झक-संवतु : 
[क] ६५--६५००७१ ई०, [ग] ७८- ७5-७१ ई० तथा 
[ख] ६४+-७२६७२ ई०, [घ] ७८-- ६--७२ ईसवी । 


जो हो, ७१-७१ ईसवी सत्‌ से संचालित एवं जैन-सुद्धगित शक-संवत्‌ की परिक्षत्वना क्वचित्‌ उपादेय 
सिद्ध हो सकती है । 

काल-गणना एक वैज्ञानिक विषय है । इसमें 'पैण्डुलस' की तरह इतस्तत: भ्रमणशीलता 
झूग्ण काल-गणना का परिचय देती है। यह बड़ा भारी दोष है। यह विषम परिस्थिति म० म० 
गौरीशंकर हीराचंद ओझा जी के घामने भी रही होगी। वे इसका उल्लेख मात्त करके पीछे हट 
गए। श्री ओझा जी इसका समाधान खोजने में तत्पर नहीं हुए; लक्ष्मणस्ेन-संव्त्‌ के संदर्भ में ईसवी 
सन्‌ का निर्धारण करते समय १०२६-२७, १०२७-२८, १००८-३०, १०३०-१०३१ क्षा उल्लेख" 
मात्र करके संतोष-व्शंवद हो गए--यह बड़े परिताप की बात है। यह उदासीनता निष्करण नहीं 
है । हम जानते हैं--प्रायशः अवतुर्संधायक जन शिक-संबत्‌' को साध्यम ठहराकर शेष समवर्ती काल- 
गणनाओं को तदनुझूप ढालने का प्रयत्म करते रहे हैं । उदाहरणा्ं “'राजतरंगिणी' की काल-गणनां 
को समक्ष रखकर समग्र स्थिति पर विमशे कर सकते हैं। कल्हृण पण्डित ने अपनी रचना में शक- 
काल का उल्लेश" छिया है। प्रो० स्टाइन से लेकर सभी छोटे-बढे विचारंक शक-संवत्‌ शर्धात्‌ 


दर हिखुस्तानी माय ४२ 


८ ईसवी की काल-गणवा के नपैले से 'राजतरंगियों' की काल-ब्यदस्थः खोज-खोज कर बताते 
हे; यहाँ तक कि सप्तर्षि-संबर्त को भी उपी पंदर्भ में देखते और परखते रहे | मण्म० श्री ओझा 
ऐ। ने भी यही हिता है। लक्ष्मगतेर-संदद को शक मंत्रतीय वंपैते मे वरख कर श्रो भोझा जी 
लखते हैं-- 
“इस डिंसाव में लक्ष्मणसेन-संवद्‌ मे १०४०-४१ जोड़ने से गत शक-संबतु, 
११७५-७६ जोड़ने से गत चैत्नादि विक्रम-संवत्‌ और १११८-१४ जोड़ने से ईसती सन्‌ 
होगा ।? १९ 
हम अनुभव कर रहे हैं-- श्री ओझा ही के मन में छ८द ईपवी का शक-संवत है, उसी के 
परिवेश में की गई काल-गणना नितर्स जशुद्ध है : चाहिए बहु--- 
मलक्ष्मणश्तेस-संवत्‌ में ६०४०-४१ जोड़ने श्रेंगत शक-संवत्‌ [६५-६६ ईसवी॥, 
११६४-६४ जोडते से गत विश्षम-संबत्‌ तथा १६०९-०७ जीड़ते से ईसवी सन्‌ होगा । 


शककाल : ५६ ईसबी पूर्व 


हम एक ऐसे शक-संवत्‌ से भी परिचित हैं जो ५६ ईसवी पूर्व से चला। कभी कर्तिषम ते 
विक्रम-संवत्‌ [१७ ई० पू०] के विकत्प में शक-संवंत्‌ की स्थापना का मुह उठावा था ! 3) प्रो७ 
फ्लीट तथा कीलहाने ने उसका पूरा साथ रिया था। परन्तु भारतीय मनीषियों ने उसे मंजूर 
भहीं किया। भारतीय मनीषीजन विक्रम-संबत्‌ के तिरोधान होते की शंका से घिरे हुए थे। परन्तु 
सत्य को कभी आँच नहीं लगती । हम शली- वाँति जातते हैं--५८ ई० यू० का विक्रम संबत्‌ भी 
अपना अस्तित्व बनाए हुए है और ४६ ई० पू० का शक-संवंत्‌ भी जीवित है। यथा--'कारतिक 
(सतत पेथर्यां अग्रव्नाम्तासु सुत्रधारेण प्रारब्ध देवगुहं काले वसु शून्य दिव्‌ संख्ये दर्शाक विक्रम 
काले वैशाले शुद्ध सप्तनी दिबसे? १ + इत्यादि । इस संदभे में पहुली संख्या ५६ ईसवी प्र्॒व की है, 
यथा -०१००६--४६६--६५२ ईसवी; दूसरों संख्या विक्रमन-संबत्‌ ५८ ई२ थरृ० की है, यथा 
१०१०--४८० ६४.९ इसवी सन्‌; आदि | यह सब लिक्षते का प्रयोजन यह है कि ५६ ईसवी पूर्व 
के शक-संवत्‌ के संदर्भ में भी लक्ष्मणसेन-संवत्‌ पर ऊहापोह करने की जरूरत है; यही काल-गणना 
उक्त संवत्‌ के लिए मार्ग प्रशस्त कर सकेगी निश्चयपूर्वेक । 


सन्‌, हिजरी सन्‌ और यज्द कि 


ये तीनों मुस्लिम काल-गणनाएँ हैं। जहाँ-जहाँ सब! लिखा हुआ हंग्गोचर होता है, 
वहाँ-वहाँ तत्काल हिजरी सत्‌ की तरफ ध्यात जाना ह्वाभरविक है । बह सवंविदित है कि भारत 
में राज्य-स्तर पर हिजरी सनु का प्रयोग सम्राडु अकबर के आदेश से हुआ था। इससे पुर्व क्रौन- 
पी मुस्लिम काल-गणना प्रचलित थी--इस पर गंभीर अनुसंधान को अपेक्षा है। हिजरी सत्र चान्द्र 
काल-गणना है। चूँकि चारद्र काल-गणना में प्रतिवर्ष १०-११ दिन का क्षरण होता जा रहा है, 
अतः मुस्लिम-समाज में सौर काल-गणना का आधार जरूर रहा होगा--यहाँ पहुँच कर हमें अनुमान 
प्रेरणा देता है । मुस्लिम्त पैगस्जर सुहस्मद साहुब का जन्म ५७० ईसवी सन्‌ में हुआ था; वे २२ वर्ष 
की वय में अपने कवीले के सरदार बने थे; तभी से उनकी राजसी जिन्दगी आरंभ होती है; १६ 
जुलाई, ६२९ ईसवी सम्‌ में पैशम्बर साहुब मदीदा के लिए हिजरत कर गए थे; उच्च दिन श्रावण 


शुक्ला द्वितीया गुरुवार [ जुमेरात | का दिन था; पैगम्बर साहब ६३१ ईसवी में भूगर्भ में चिर- 
निड्भा भें सो गए । 





खज्ु २ लकद््मघसेन-सबत्‌ पद 


इन तीन प्रमुख घटवारों के समा क तीर जाल-गणनाएँ प्रचलित हैं 

(को खत ; ४द्2 ईसघो से चली सोर काल-यबता; 

(ख) हिजरो : ६२१ ईएबो से चली चार कान-गणना; तथा 

(गी यजद जिश : ६३१ ईसवी से गणित सौर काह-सफना । 

इनमें मे प्रथम काल-गणना केवल असुमष्साश्रीन है। यह सब पैगम्बर साहब के राजसी 
जीवन से आरंभ हुआ माना जा सकता है। बनुमाव का दुव॒र कारण भो है। हिजरत करने 
से पहले, अर्थात्‌ ६२९ ईसवी से पुछंचर्ती वर्षों में कोई-न-कोह काल-गणवा अदृश्य रही होगी । 
पैगम्बर साहब फर्माव जारो करते रूग्रय शिपी-ल-किसोी तारीख का उल्लेख जरूर करते होंगि--- 
यह बात तो जल्दी समझ मे आनेवाली है . संदव है, तब गरही दाल-*णक्त प्रचलित हो । 

हिजरी धन को इववी सन्‌ में लव विक्रम-पंतर में लटने के कलिफ्य नियम बन गए हूँ 
जिनके भहारे पर हिजरी सन्‌ को बड़ी आज्ञातों के पहुना जा सकता है ।*१ 

यज्द जिद काल-गणदा सौर है। इसका व्याख्यःता गवाह अबूरिहाँ अन्वबैरूनी है जो 
लिखता है। «० 

हयजद जिद ४००--विकार संत्रतु १८८८ +श्कत #९ मे (ईक्षत्वी सम १०३१) 

१०३१-०० ४०० आहध ८? ईंसकी मे यजद जर्द की सौद काल-यणना को तुलना में विक्रम- 
संवत्‌ शक्-संबत्‌ को लाकर अलतैरमी ते सवत्परिक लोगों पर बड़ी कृपा को है । 

जब तक किसो अधिकारी मुसशमास काहवदिदू द्वारा हमारे अनुमाव का संशोधन या 
सप्राधान प्रकाश में नहीं बाता, तेव तक इसी अनुमाय को काम्रचलाऊ समझते है । 


लक्ष्मणसेन-पंवत्‌ 


हमार प्राप्॑ग्रिक विषय “लक्ष्मणमेन-संबत्‌' हें; उसका सम्बन्ध शक-संवत्‌ से है। 
शक-संबत्‌ माननेवालों के नाना स्षम्प्रदाय हैं। अत: एमद्विषयक निर्णय लेने से पूर्व 'शक-संव्त्‌' 
की बहुविध शाखाओं तौर उपशालाओं का परिचय बोध अनिवाय था जो अब तक की प्रकाशित 
पक्तियों से बबभत हो रहः है + 

मैधिलकोकिल विद्यापति लक्ष्मणसेल-संवत्‌ का 'वशदीप' है। ण्यपि मीतगोविच्द' के अमर 
गायक जयदेव की जीवन-गाथा से लक्ष्मणसेन-संवत्‌ का सूत्र जुडा हुआ है, विषयाधिक्य के भय से 
उस पर लिखने के लिए हम उत्साहित नहीं है । इसी पे हम संतुष्ठ हैं : “एके साधे सब संघ, सब 
साधे सब जाय । विद्यापति * लिखा है-- 

“बरणल रंध्र कर लक्खण णखए सक समुद्र कर अगिति ससी 

( बर्थात्‌ लक्ष्मणसेव-संवत्‌ २६३ तदनुसार १३२५४ शाके, इत्यादि ) 

इस भौलिक प्राठ पर अझंका करते हुए अनेक पण्दितों ते बौद्धिक व्यायाम किया है । 
सबसे अधिक छानबीन करनेदाले हुँ---श्री मनमोहन उक़वर्नी + उन्होंने ज्योतिष के आधार पर 
बताया है : 'चैत्त वढ्ि पष्ठी १३३४ शक्ष में बुहस्पतिवार हुआ था, १६१४ शक में नहीं । 
“समुह-कर-अगिनि ससी ? के राठान्तर की प्रतिष्ठा करते हुए श्री चक्रवर्ती “समुह-पुर-अगिनि- 
सती” को उपयुक्त मानते है / उत्का अनुमान है-- कर के स्थान पर पुर पाठ ही ठीक होगा 
ओर (पुर संख्या तीन का द्योवक होता है | इस स्थापता की पुष्टि करते हुए श्री हरिप्रसाद 
नायक" ९ जलिखते हें 


घूढ हिजुस्तानो धाम ४२ 


“हु इकार शकन्संबत्‌ ९१३३४ होगा भौर १० का अब्तर, जो ६२४ के कारण 
सत्पत्त होतः है, लुप्त हो माता है। अब सक्ष्मणसेव-संदत २८३ में १११९ जोड़ने से 
पृथपृ२ ई० सच हुआ और श्बा-संबद १३३४ में ७८ जोड़ने से (४१२ ४० सं होता है ! 
पुनः लू० सं० २६३ तथा शक संबत १३३४ में १००१ वर्षों के अन्तर की पूष्ठि भो हो 
जाती है ।* 
वरसरी तौर पर यह परणना-परंति निर्दोष बासती है; इसके परिणाम भी साधु 

तिकले हैं, अत: इस पर शंद्षा उठादा अधवा झाजोचना करना अरथहीद समझा जाया । प्रस्तु 
हम इस कार्य-प्रणाली की प्रशंवा हरगिज वही कर सकते । यह अनुर्धधान नहीं है, अहकलबाओी 
है । अनुसंक्षायक समाज को किसी मुचपःठ के परिवर्तत का कधिकार प्राप्त नहों है। पाठान्तर की 
वात अलग है। मान नो किसी हंस्तनेख में पुर” पाठ है, तद्भिन्‍त हस्तलेख में 'कर' पाठ है; 
अनुसंधित्युजत को स्वेज्छवा वायम्दरों में से किसी पाठ के बरण का तथा इतर पाठ के लिवारण 
का अधिकार प्राप्त है, वैकल्पिक चुनाव में मपने ज्ञान का लाभ भी वह उठा सकता है, परन्तु नुतत 
पाठान्तर की सृष्ठि उसके अधिकार ते बाहुर है। कोई मदीको अनुसंधायक इसका समर्थन नही 
करेगा। श्री हरिप्रसाद वायक द्वारा श्री मगोमोहन चक्रवर्ती का समर्थत करना हमारी समझ में 
ढीक नहीं बैठा । मान लिय/--शभक संदत्‌ २३२४ साधु है, परन्तु अशोभन साधनों से तब्ध सांधु 
परिणति ही ग्रातः थोहीब' हो जाती है । 
प्रकृत लेखक की प्रतिक्रिया इससे शिन्‍्त है । विद्यापति की भूल रचना--- 


१ दे २ ७ १५ ६३ १ 
“अगल-रंेध कर संवंखण णखए सकते समुद्र कर अग्रिनि ससो” का अंक्-विधान १5- 


परिवर्तत के बिना भी झुधारा जा सकता है। यहाँ शक-संवत्‌ १३२१४ आदिय नहीं है, बल्कि 
१३३२७ शक-संवत अवेक्षित है। समुद्र! शब्द जहाँ चार का चोतक है, कहाँ वह ज्ञात अंक का 
उद्योहक भी है । मुहाजरे के तौर पर हम कहते भो हैं-- सात संमुस्दर पार! । अलुश्ंधायक को 
वाता अथदान्‌ शब्द के वांछित क्रियी अर्थ के संदोहन का अधिकार आप्त है। पराठझपरियिर्तन का 
हरगिज नहीं । हम भागे चलकर पिद्ध करेगे-- शकू-संवत्‌ १३२७ ही. लध्मथनेव-संवतत २६३ के 
अनुरूप है। विश्मव तो इस वात का है. जि शक्त-संवत्‌ १३९७--शस-संबत्‌ १३३४ ०वक्ष्मणवेन- 
संवत्‌ २९३ में अदृघुत हर पूर्ण सा्ंजस्थ है | गलत पंद्धति से समागत शोशन परिणाम कभी 
साम्पत नहीं होते; परन्तु इस पचग में विषयुक्ष का मधुर फल उतरा है । 

देंम पूर्व की पंक्तियों में लिक्ष गए है: मैथिलकोकिल विद्यापति लक्ष्मणत्तेन-संव्त 
का बंशदीप' है |! विरहुत के सहाराजा की तरफ से विद्यापति को विस्पी आराम दान में मिला 
और दानपत्न भी लिखा गया। सौभाग्य से उत्त दातपत्चञ' प्र चार-चार संवतृ-गणनाएँ अँकित 
थी। यथा -- “लक्ष्मणस्तेत-संवत्‌ २छे१--सचु ८०७सन्‍सं० १४५५--शाके १३१६ शुभमस्तु |? 
श्री हरिप्रसाद तायक को दामपत्त' में चार विभिन्‍न वर्षकालों का उल्लेख होना सर्वत्रा 
विज्क्षण” लगा | इसके “अलावे कालक्रम में भी अन्तर हैं ।--यहु सब विचित्न लगा ।75 सर 
गाज ग्रियसत ने इन्हीं सब विलक्षणताओं से आहत होकर इस दानवत्न को जानी बतलाया है । 
हम घर जाजे अब्राहम प्रियर्सत को भारतोय संस्कृति के प्रति उद्दभुत ग्लाति या अबज्ञा को 
आसानी से समझ सकते हैं, एरूचू भ७ म० गोरोशंकर हीराचन्द कोझा भी इस वबामयत्नञ' के बारे 
में अवांछतीय राग रखते हैं, अर्थात्‌ इपे जाली मानते हैं।७-...इससे पढ़कर परिताप की बात 
कौर कया होंदी ? 


गझू र॑ सत्संजसेस-सकत्‌ ष्र्ष 


हम बड़े विश्वस्त भाव से लिख रहे हैं--एक संवत्सर-गणना में भूल हो सकती है; दो या 
तौत या इससे अधिक सबत्सरों के उल्लेख में भूल का चंतु-प्रवेश संभव ही नहीं है । हम विज्ञापति 
को दानार्थ लिखे राजपत्र को लक्ष्मणतेच-संवत्‌ की प्रामाणिक कसोठी मानते हैं; यथा-« 





आम 0 हक पट 
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इन अंकों की व्याख्या इस प्रकार है--- 

[।] लक्ष्मणसेल-संवत्‌ २६३ का उल्लेख दानपत्न में है और विद्यापति की रचना में भी 
है । अतः इसके जाली होने का सवाल हो पैदा नहीं होता । यही संवत्‌-गणना हमारी साध्य एवं 
इच्ट गणना है। ११०६ ईसवी सनु में लक्ष्मणसेन-संवत्‌ की स्थापना हुई। अतः लक्ष्मणस्तेन-संवत 
में ११०६ जोड़ने से ईसवी सन्‌ प्रकट होता है । 

[*] दानपक्न मे सन्‌ ८०७ का संबंध हिजरी सन्‌ से बिलकुल नहीं है । परन्तु इसे मुस्लिम 
काल-ग़णना से भिन्‍त किसी अन्य गणता से नहीं जोड़ा जा सकता है । ईसवी सनु ५६२ में पैगम्बर 
साहुब को सरदारी हासिल हुई थी । उसी का आश्रय लेकर हमने अनुमान लगाया है । 

[**] हमने ५६ ईसवी पूर्व मे किसी शक-संवत्‌ को मान्यता दी है । इसे विक्रम-संवत्‌ वहीं 
माना जा सकता । यद्यपि म० म० ओझा जी ने ५६ ईसवी पूर्व से विक्रम-संवर्त्‌ गिनने की छूट! १ 
दे रखी है, परन्तु हम यूक्ष्मातिसूक्ष्म विश्लेषण करके पहचान चुके हैं कि विक्रम-संवत्‌ ५५-४७ ईसवी 
पू॑ से तो मान्य है, परन्तु ५७-५६ ईसवी पुर्वं से विक्रम-्गणना अमान्य है । ५६ ईसवी पूर्व का 
संतुलित परिणाम अन्य संवत्‌-गंणना ओ के समकक्ष है, अत: इसे वैज्ञानिक स्वीकृति देते के सिवाय 
और चारा नहीं । जो अनुसंधायक 'संवत्‌” शब्द को देखकर ही 'पविक्रम-संवत्‌' की ओोर भाजते हैं, 
उन्हें भगली सारिणी से सबक सीखता चाहिए । 

[8] शक-संवत्‌ वही है---$ ५ ईसवी से परिगणित, परन्तु इस पर जुन-सभाज का उठप्पा 
लगा होने से इसे भूल शक-संबत्‌ का उपसंवत्‌ साना है । 

[2] बात वही है, परन्तु जो विचारक अद्यावधि १३२४ पाठ का संस्मरण करते जा रहे 
हैं, वे जरा १३२७ शक का ध्यान करें | इस गणना में एक विशेष बात है। यहाँ शक-संवत्‌ का 
उपसंबत्‌ ७२ ईप्तवी की सीमा को मंजूर करता है, जबकि दूसरा उपसंवत्‌ [$] ७१ ईसबी पूर्व होते 
पर भो सीमातिक्रमण [वेढंदे से बढ़कर १४०० | कर गया है। हमने इसे बिना किसी कल्पना, 
संभावना, अनुमान तथा संशोधन के ज्यो-का-त्यों रहने दिया है । मूल दानपत्र देखने पर ठीक-ठीक 
निर्णेय लिया जा सकता है । 

[क्‍4] श्री मतोसोहन चक्रवर्ती के संशोधन को हमने अमान्य करार दिया है। पुनरपि मूल 
शक्‌-गणना के समावेश से उस संशोधित कालबोध ने अपनी समकक्ष संवतृन्गणना का विलभात्र 
भी अतिक्रमण नही किया । 

दानपत्न सही है । सहायक संवतु-गणनाओं के आलवाल में विराजमान /लक्ष्मणसेन-संवत्‌” 
अपरिवतेनीय है । इस संवत्‌ को पृष्ठभूमि देनेवाला वही शक-संवतु हैं जो रेवा [नर्मदा] नदी के 
उप्तरवर्ती लोगों के लिए दैशिक अयवा प्रादेशिक ग्राह्म है और ६५ ईसवी से 
परिमणित है 


२ हिन्दस्सानो भाव ४२ 


लक्ष्मणस्तेल-संवत से आशद्ध काल-सारिणी इस प्रकार है “- 


ईसवी सन्‌ शक-संदत्‌ ६४ | कब तेरब विवरण 
| श्री' विक्रमादित्य द्वारा शक-स्थापना । 











दर 9 
११०६ दृ० ४१ ७० लक्ष्मणसेन-संबत्‌ की स्थापना । 
११४४ | १०४० 9... बललालसेन द्वारा अदुभुतसागर की रचना । 
१५१५६ १०७३९ मर दानखाण < का रचता-काल | 
११५७ १०६२ ! पर गया-स्तंभ ; प्रधश्न अभिलेख । 
यृपुकरे , ११९७ ७६ | गया-स्वेभ्न : बुसरा अभिलेख ॥ 
पृशदछ | पृ१२२ | सर | नदिया पर आक्रमण : लक्ष्मणसेन का 
' | | झर वर्ष की वय में निधन [अनुमाततः] । 
हछ७ | श्दर... | २४७१ | विद्यापति का जन्म [अनुमानतः] । 
१३५३ । (श्व८ |. २४७ | जौनपुर की स्थापना । 
शशृप्रद.,. ईव३े २४३२ ;ै गणेश्वर महाराज का वध । 
"इद्वद | १३२४ २६३ “ , विसपी ग्राम का वानपत्च । 
१४०१९ |. १३३७ |... १६६. इब्राहीम का गद्ी पर बैठता । 
१५७९ । ३३७ २६६ 7 शिवशसिह्‌ का पलायन (तिधन ?) 
११३ | रैशे४प ३०७ 7 शिजरिढ़ की पत्ती का सती होना 
श्ड्७ १शै८० । १३: ७ | विद्यापति को स्वप्त आता । 
४७ | श्रेंवरे __ ४१ ७ | दे? वर्ष की बय में विद्यापति का निधन । 
काल-सारिणी की व्याख्या : 


(३) यह किवदन्ती है कि लक्ष्मणसेत को पितृमरणोपरान्त जन्मी संतान माना जाता है । 
यह कहाँ तक सत्य हैं ? इस पर अनुसंधान होना चाहिए | परन्तु इस किंदवन्ती के विपक्ष मे 
बल्लालसेन का स्वरचित साक्ष्य विद्यमान है: “मनिश्चििलचक्रतिलक श्रीमद्‌ बल्लालसेनेन । पूर्ण 
शशि-लव-द्ण मिते शक वर्ष दालसाग़रों रचितः । १०६१ शक वही है जिसे हम ६४ ईसवी 
सत्‌ से गिन रहे हैं! इससे भी पुर्ववर्ती अद्भुततायर' का रचता-काल भी “शाके खन्‍्तव-खेन्द्रन्दे” 
बर्थातु १०६८० शक, भर्थात्‌ु ११६५ ईसवी का उल्लेख भी है। दो-दो उल्लेख जाली नहीं हो 
सुकते । 

[*] लक्ष्मणसैेन का गया में स्थापित स्तंभ-लेख है. जिसमें ल० सं० ५१ का भंकन है 
जो ११५४७ ईसवी के समकक्ष है। यह हिन्हू-परम्परा रही है--पितृ-सिक्षन के पश्चात्‌ हम संब 
तीथस्यान पर जाकर पिंडदाव करें। यवि अनुमान-प्रेरक यह सत्य यहाँपर चरितार्थ हैती 
बलल्‍लालसेव का ११४७ ई० में विध्षत तथा ११५७ ई० में तन्निर्मित्त उसके पुत्र द्वारा पिडदात करने 
में विप्रतिपत्ति क्या है ? उत्तरोत्तर काल-श्रुद्धला हमारी स्थापना को पुष्टि देती है । 

[| विसपी ग्राम के लिए ऊक्िखा दानपत्र जाली नहीं है। यही 'दानपत्न हमारा प्रमुख 
साध्य हैं । 

[] रणक्षेत्र से महाराजा शिविह्‌ का पत्रायत अथवा निधन किसी की भी संभावना 
की सकती है + ' 

[] १२ वर्ष तक प्रतीक्षा अथवा तत्यलायन के पश्चात्‌ नियमानुसार १२वें वर्ष में 
शिवर्सिह की फ्ली का सती होता इतिहास-सम्पत है । इस' काल-श्रद्धुला में एक वर्ष का संशोधन 
भी संभाव्य हैं: १६१४ ई०--१३४४ शाके -5 ३ ०८ ल० सबत्‌; इत्यादि । 

(2५ ] शिवधिहु के पलायन के पश्चात्‌ अथवा विद्यापति फो स्वप्न झाना, 


अडु २ - लह्मणसेद-सकत्‌ श्र 


बह भो ३१२ वर्ष पश्चात्‌, ऐतिहासिक घदना के झूप में ग्राह्म तो नहीं हो हकता, परन्तु बेदल इसमें 

३२ वर्षों की गिनती ही व्चिरणीय सत्य हो सकती है। हमते यह गणना महासती *क्के 

सती होने पर, अर्थात्‌ ल० संबत्‌ ३०७--३ स+-+ ३३४८ [१४४५ इई०] की मानी है। 

[£] लक्ष्मणसेन-संवत्‌ ३४१ का हस्तलेख विद्यमान है। उसमे विद्ञापति की बतेमावता 
का उल्लेख है। हमारा अनुमान है २४१--४४७ + ३४० ल० सं० तथा कठिपय महीने जीकर 
विद्यापति का निधन मानता युक्तिसंगत हैं । 
संदर्भ-संकेत 

१. अथ प्रतापादित्याख्य: वैरानीय दिमगनत्तरातु । विक्रमादित्य शुक्तु: ज्ञतिरत्ाभिषिव्यत्‌ ॥ 
--राज० २।४५ । २. शुदकस्तु अग्तिमित्ाख्य: | “-क्षीरस्वामी । ह. रेवायादत्तरे तीरे संवत 
नाम्ताति विश्रुतः ।--ज्योतिसार । ४. अलबेरूनी का भारत : संतराम कृत हिन्दी अनुवाद, तीसरा 
भाग, पृष्ठ 5। ५४. हिल्दुल्वानी (द्वेमासिक/--इलाहाबाद : ४००१. सच १६७६; पृष्ठ २०। 
६. सपरिवत्‌, पृष्ठ ५ । 

७. इत: श्रीविक्रमादित्य: शास्त्यवन्ती नराधिषः । अनुणां पूथिवीं कुर्वेत्‌ प्रवर्तयत्ति बत्सश्सुर। 
बापटे प्रेषितो$मात्यों लिम्वाइ्यस्तेन भूअजा | जनाउतृण्याय जी चापश्यच्छी वीरधाम ततु ॥ 
उद्घार स्वरवंशेव तिजेत सह मंदिर | बहतस्तत सौवणं-कुंभ-दंड-व्वणालि भूत्‌ ॥ 
संवत्सरे प्रतत्तो स षट्यु वर्षेंसु पूर्वतः । गतेषु सप्तमश्यात्तः प्रतिष्ठां ध्यज-कुंभयो: ।॥ 
श्रीजीवदेव सूरिष्य: तेस्पस्तत व्यधापयतु | बद्यार्षिभंगं तत्तीय॑ मसूदूरिश्र: प्तिष्ठितस ।. 

--प्रधावक् चरित ; ७१७५ [वीरनिवराण संदत भौर जैन-काल-गणवा, पृष्ठ १४५] । 

८. भारतीय आ्राचीतव लिपिमाला, पृष्ठ !८६। ८. लौकिकेब्दे चतुर्तिशे शब्दकालस्य साम्ग्रतभ 

सप्तत्याप्यधिक यात्तं सह परिवत्सराः---९/8 । १०. भारतीय आचीन लिपिमाला, पृष्ठ १८६ । 

११. विक्रमादित्य : डॉ० राजबली पाण्डेय, पृष्ठ ४६। १२. विक्रमस्टृतिग्रंथ : हरिहरनिवास 

दिवेदी--सम्पादक, पृष्ठ ४७ । १३. पंजाब प्रान्तीय हिन्दी-साहित्य का इतिहास : परिश्िष्ठ है 

(पृष्ठ ४१२) । १४. अलबैहनी का भारत : संतराम छत हिल्दी अचुवाद, भाग तीसरा, पृष्ठ ६ ॥ 

१५, हिन्दुस्तानी (ल्रेमासिक) पत्रिका : भाग ४०, अंक ?; पुंष्ठ १६४ रपै- हि्वुस्वानी 

(लैमासिक), भांग ३०, अंक १, पृष्ठ १० । १६, भारतीय प्राचीन लिविमाला; पृष्ठ १८९ | 

री 
ए-१०, अमर दंगलोनी, 


लाजप्तवगर-४ 
हुईं दिल्‍ली-११००१7४ 


प्राचीन भारतीय नादयधारा में अवरोध 
के 
डॉ० मगवतीलाल राजपुरोहित 


मध्ययुग भारत में दाव्य-रचना हो पहीं, साट्य-प्रदर्शन के लिए भी अन्धकार-युग था । 
भाषा की दृष्टि से यह संक्रान्तिन्युग था। प्राचीन परम्परा का हस्त हो रहा था तथा नवीन 
सम्मिलित सभ्यता का उदय । ऐसी स्थिति में संस्कृत भाषा में परभ्परागत झूपक तो रचे जाते रहे, 
परन्तु १३वीं सदी के बाद, मुस्लिम साम्राज्य के उदय के साथ ही, उनके प्रदर्शन की व्यवस्था 
लुब्तप्राय ही गयी । १३वीं सदी के प्रारम्भ में मदन कवि की 'पारिजान मेंजरी' नाटिका का धारा 
के शारदा सदन में प्रदर्शत हुआ था इसके नायक अजुनि वर्मा की अध्यक्षता में । यह प्रदर्शन देखने 
के लिए धारा की जनता उमड़ पड़ी थी / परन्तु इसके पश्चातु के पैसे उदाहरण विरल ही है ; 

हाँ, इस घटना पे लगभग दो सी वर्ष पुव॑ धारा में राज! भोज ने साहित्य एवं संस्कृति का 
साआज्य उपब्यित कर दिया था। वह विद्यारसिक तथा स्वये कई प्रथों का प्रणेता था | उसने 
अपने 'सरत्वती-कण्ठाभरण तथा जयूगार-अकाश” में रूपक अकरण पर भी विचार किया है । 
परन्तु श्रुगार-प्रकाश के आरम्भ में वह स्पष्ट शब्दों में कह देता है कि विदश्ध अभिनेताओं के 
सम्पक्‌ अभिनय प्रदर्शित होने पर सामाजिक (दर्शक) रसास्वाद कर लेते हूँ, अथवा महाकर्ियों 
द्वारा प्रबन्ध में यथानतु व्यक्त होने पर सहुदथ विद्वात्‌ रसास्वाव कर लेते है । परन्तु प्रत्यक्ष प्रतीय- 
मान पदार्थ वैसा स्वाद नहीं देते, जैसा वाम्मियों के द्वारा ध्यकत्त होने पर देते हैं! अतः भोज 
अभिनेता से कवि को विशेष आदर देते हैं एवं अभिवय से कांच्य को | 

स्पष्ट ही भोज नाठ-अदर्शेन की अपेक्षा उनके पाठ ये अधिक आस्वाद पाता है। कारण 
सम्भवंतः यह है कि विवग्ध अभिनेताओं का तब तक अभाव हो चुका था और अधकशरे अभिनेता 
कृति के प्राण हरण कर लेते हैं | इसीलिए भोज वाव्य-प्रदर्शन पर जोर नहीं देता | धब तक रूपक 
प्रायः अर्थ्रीय होने लगे थे। ने मंच्र के योग्य रूपक रचे जाते थे जोर ते थशेंष्ठ अवशेन में सक्षम 
अभिनेता थे । प्म्भवत: यही कारण है कि भोज-विरचित कोई रूपक उपलब्ध तहीं होता। नाठ्य- 
प्रदर्शन के प्रति भोज को चही अर्सतोष था जो आज के पण्डितों को है । 

स्पष्ठ ही प्यारहवीं सदी के पूर्वाद्ध तक मंच के प्रति उपेक्षा के संकेत आप्त होने लग गण 
थे । परस्तु उप्त युग में जब जो भी कपक रचा जाता, उसे मंच पर प्रदर्शित करने योग्य अभिनेता 
घुलभ थे; रूपक भी पामाजिकों की समक्ष के बाहुर रहीं लिखे जाते थे; नाव्य-्प्रदर्शन के प्रति 
उत्साह भी या । क्या यह कल्पना को जा सकती है कि शासन की और से उन पर प्रतिबन्ध लग 
जाए ? ईसबी पूर्व तोधरी-दोथी सदी में यह भी हुआ था । 

कोटित्य अपने अर्थशास्त्र में विवाद, महपान, समाज तथा छत पर प्रतिबन्ध लगाने की 
फी अनुर्णता करता है"-... 

/विवाद-सोरिक-समाज-चतवारण चर कारयेत्‌ ।” 

और इसी क्रम में सद्जाट अशोक अपने प्रथम शिलालेख में व्यापक एवं स्पष्ट भादेश जारी 
कर देता है--- 


मच्छु २ बाचीन भारतीम में अवरोत चुप 


“ने च समाजों कर्तव्यों | बहुक॑ हि दोस समाजम्हि पसति देवासंपियों पियदत्ति राजा ।॥ 
अस्ति पि तु एकचा समाजा साधुमता देवाने पिश्वत्त पियदर्सिलों राबों 

( और समाज नहीं करना चाहिए क्योंकि देवताओं का प्रियदर्शी राजा समाज में अनेक 
दोष देखता है। कुछ समाज ऐसे भी हैँ जो देवताओं के प्रिय प्रियदर्शी राजा को साधु लगते हैं, भले 
खमते हैं । ) 

यहू समाज क्‍या है जिस पर कौटिल्य प्रतिबन्ध लगाने की मनुशंसा करता है तथा अशोक 
प्रतिबन्ध लगा देता है। रस-प्रकरण में समस्त शास्त्रकार चाट्यप्रेक्षकों को “सामाजिक''संज्ञा देते 
हैं । सामाजिक, अर्थात्‌ ताट्य-प्रदर्शन के प्रेक्षक । स्वभावतः समाज का अर्थ होगा नाटूग-प्रदर्शन । 

कणवेर जातक में गणिका नटों से कहती है--- 

#तुम्हाक॑ अगमनट्ठानं नमरत्यि तुम्हे गामनिगमराजधानिय गब्ता समजं॑ कत्या समज्जमंडले 
पठमगेव इमं गीत॑ गायेग्रा था--ते बाराणसितो मिक्‍खमित्वा तत्यः तथ समज्ज करोन्‍ता एक 
पच्चन्तगामक गभिस्सी ! से तत्य समज्ज करोन्ता पठममेव गीतक॑ गायिस 

(तुम्हारे लिए अयम्य कुछ भी नहीं है| तुम ग्राम, नगर तथा राजधानियों में जाकर समज 
करते हुए समज्जमंडले में श्वंप्रथम यह गीत गाया करो--घथे वाराणसी से रवाना होकर जहाँ-तहाँ 
समज्ज करते हुए एक चिकटवर्ती गाँव पहुँचे । वहाँ उन्होंने समज्ज करते हुए सर्वप्रथम यह गीत 
गाया । ) 

डॉ० एच० एन० दासगुप्त* के अनुसार यहाँ नट का अभिन्नाय अभिनेता है, समज अथवा 
समक्ज का अर्थ प्रेक्षायुह में ताट्य-प्रदर्तत तथा समज्जमंडल से तात्पयं है रंगमंच । 

वात्स्पायन के 'कामसूत' में विधान किया गया हैं कि पक्ष या मास के किसी निश्चित दिन 
सरस्वती के भवन में नहों को सदा समाज करते रहना चाहिए तथा (बाहर से) आभव्तुक कुशीलव 
(अभिनेता) भी इनके लिए प्रेक्षणक (नाड्य-प्रदर्शन) करें 

“पक्षस्य मासस्य वा भ्रशातेडहुनि सरस्वत्या भवने नियुक्तानां नित्य समाज: । कुशीलवाश्चा- 
ग्स्तवः प्रेक्षणफमेयां देथू: । 

(सरस्वती-भवन में वाद्य तथा काब्ययोष्ठियाँ भोज तथा परवर्ती परमार-काल में पर्याप्त 
लोकप्रिय हुईं । स्वयं भोज ने इस हेतु शारदासदूम बनवाया था ।) 


यहाँ कुशीलब तथा प्रेक्षणक के साथ समार्जा शब्द का प्रयोग स्पष्ट ही उसके “नाद्य- 
प्रदधन' अर्थ की ओर संकेत कर रहा है। पालिग्रंथ मनोरथ-पुरणी (१११५६) से ज्ञात होता है कि 
राजयुह में प्रतिवर्ष समाज होता था । वहाँ 'शालपुद”! नामक अभिनेता पाँच सौ नतंकियों के साथ 
सृध्य तथा साट्यकला से नागरिकों को मुरध कर लेता था ( अट्ठकथा, पृष्ठ ३६ )। रामायण 
(२।४७॥१३) से भी प्रतीत होता है कि एक समाज विशाल पैमाने पर होते थे ( समजे घुमहत्सु ) । 
ग्रामिण संयुत (३, पृ० ३०४) में नटगामणि (नह-प्रधाद) कहुता है कि नट रंगर्मंत्र पर नांदय- 
भ्रदर्शन में झूठी-सच्ची बातों से लोगों को हँसाता एवं हतका मनोरंजन करता है-- 

/बोष्सों नटो रंगमज्शे समज्जमज्झे सच्चालिकेन जन हासेति रमेति ॥7 

पर्वेत-शिखरों पर होने वाले सम्राज को /गिरिप्रग्ग समज्ज” कहते थे ( चुल्लकरग ७॥२६, 
६२।७ तथा मनोरथपुरणी ६१४६) | 

इस समान के धाव किशास पैयाते पर उल्सव भी बनाये जाते थे | समाज तथा उत्सव एक 
साथ आयोजित करते के अुक-गुवरीक शतेक उधाइरण होते हैं (६ ४१॥२३ में 


धर हिन्दुस्तानों भाग ७३२ 


अवोध्या को “समाजोत्सवशालिनी”? कहा गया है। यहाँ समाज का उत्सव अर्थ वहीं है, बल्कि 
“समाज तथा उत्सव” अर्थ है | बह तथ्य सापायप (१।६७।१५) के ही इम्त उद्धरण से स्पष्ट होता 
है- 
नाराजफें.. जनपें प्रहटष्टवटनतैका: । 
उत्सवाएच सम्राजाउच बर्धन्ते र्ट्रब्धना: ॥ 
( अराजक जनपद में न तो उत्सव होते हैं थीर + गाज जो राष्ट्रवर्शंक है तथा जिनसे 
नदवतंक प्रसन्न रहते हैं। ) 
पाजस-वर्ग भी “समाजोत्सव” करते थे ( ३।३८। है४ 79 
अश्ववोष भी समाज तथा उत्सव सवाने का उल्लेख कर्ता है-- 
“समाजैस्त्सवंदायै: क्रिया विधि शिरेव थ। 
जल॑चकुरलंबीयांस्ते जगद्धाम' तत्पुरमु ॥/ सौन्दरकत्द (३ /५५४) 
ईसवी पूर्व पहली-दूकवरी हदी में उल्सा के प्रसिद्ध राजा खारवेल मे भी अपने राज्याधिवेक 
के तीसरे वर्ष उत्सव तथा समाज करवा कर अपनी राजधानी का मतोरंजन किया भा... 
“ततिये पुद्र वस्ते गंधव वेद-डुबं दप-नत-मीत-वा दित-._ 
संदस्नवा हि स्सव-समाज-कायाश्ताहि व लीडापणा तर्यार ;/! 
नासिक भुड़लेख (१६६ ई० ) के अनुवार, योतिमीपुत्र ातकाशि भी अहिसात्मक उत्तव, 
तमाज आदि का वियुल मत्ना मे आयोजन करता रहता था 
/छण-धनश्षत-समाज-कारकस ।7 (पंक्ति ८) 
पाण्डवों के बन्चातवास के एभप मत्स्य देश में ब्रह्मोत्मव मनाते के जपलक्ष से पमामोत्यव 
मनाया गया था जिसमे भीम तथा जीमुत का सल्लेबुद्ध श्री हुआ था (महाभारत ४१३१ ४) | 
उत्सव तथा समाज साथ-पाग मनाये जाते थे। फवत: उत्सव परे पताज का सवाह्मर हो जाने 
जगा तथा सम्राज्ञ में उत्सव का । इक का चाम लेने से दुसरे का बोध भी होने लगा । फलत: 
उत्सव में सही वर्ग के स्त्री-पुरुष, बाल-पुद्ध एकल होकर जो बेल -तमाशे, नृत्थ-संभीव, हस्ति-तेष- 
अजा-दण्ड-मह शयुद्ध इत्यादि करते थे, उन सका “समाज” शब्द के भी समाहार होने लगा । 
और 'पम्राज' शब्द कमी-हपी पैसे रक्ारंग उत्सवों का दोधक भी होने लगा; इकण तथा बलराम 
के वधार्थ कंछ ने जो पुरा में आयोजन किया था, उस्चे विष्णु पुराण (५,२०।१३ ३८), बद्यपु राण 
(२६३२४) तथा हरिवंश (२२६ १-4 ६४ में समाज ही कहा गयी है। अद्ाभारत में पांडिों क्री 
अस्तविद्या की खुली परीक्षा को घम्राज कहा है (१।१३४) दथा प्रोपदी के स्वथंवर के आयोजन 
को समाजवाट (१। (5५) । श्वीकृष्ण ने भी समाज का मंयोजन किया घ (२८५७१ ) जिममें 
मद्य-मांस का भी उपयोग हैता था। दोवनिकाय (१६ ) के अनुधतार इसमें पशु-पत्षियुद्ध होते थे 
(जातक, ३६ 4) | नृत्य, नाट्य, अभिनय, गीत, वाच्च क्षा भायोज्न होता था एवं मल्लभुद्ध भी 
दवा था (६।६ ७७) ; जातकों (१।६४,६।३८ ३) से ज्ञात झेत; है कि राज! तथा धनादूय लोग इसका 
आयोजन करते थे । इसमें मद, मांस, रासरंग के साथ ही अश्लील वातावरण भी उपस्थित ट्री 
जाता था। इसीलिए बुद्ध ने (दीपनिकाय, ३१८ ३ तथा मिलिन्दपम्ल ३; १२१) “समण्यदान” 
की निन्‍दा की तथा विनयपिटक (२३१२६) के उजुसार राण॑गृह के भिक्षओं की इसलिए वमिन्दा 
हैई पक उन्होंने समाज में भाग लिया था 4४ 9 * 


डर 
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जैनागम में समान के सन वर “हूरवण्डि तथा /अहुस्तव” (महोत्सव) का उल्लेख है 
जितनें सुत्यवीव होवे ये ता पुरा, प्राँस, इत्यादि का खुलकूर उपयोग होता था तथा मवचली 
स्त्रियाँ ऐसे उत्सवों में सीमे-यूदे थोयों एवं बैन साहुडों, को बहका लेती थीं। (आचारंत सूत्न, 
२१।४)१) । अतः जैन साधुत्रं के लिए ,विम्म बता दिया गया कि वे उत्सवों में सम्मिलित त्ड्ढों 
(आचारांग, २१'९४८६) |, 


पाणिनि की अधष्कुध्यावी (३३६६) के -चन्दर्भ-में डॉ० कासुदेवशरण अग्रवाल के भनुसार 
जिसमें ज--पमुदाय एकल-ही, अह सत्यव, 'झमज्या' - कहलाता था [(समर्जत्ति तस्याँ समज्या)| 
जातकों हें... पमक्ा के दिए ही समज़ज, , शब्द का प्रयोग इआ है। इन्हें समाज भी कहते थे । 
विश्ुर फंडित,ज़ातक (६॥६७७) के छतुलआार समज्या में दर-मारी पंक्ति बनाकर अपनी-अपनी जगह 
बोले थे | सम्रज्जा था समाज सहाजनपद-युग के नागरिकों को बहुत बड़ी विशेषता थी । पाणिति 
ने, ऐसे जवसपूह की समरवाय' कहा है । टीकाओं यें इसे 'पमाजा कहा यया है। समाज में 
सम्मिलित होने वाले सामवायिक अथवा प्रामाजिक कहलाते थे। इस कर्य में समवाय का प्रयोग 
कापसूच्र (११४३:१००आयातू्ा छू : हफ्जयानास) तथा सहाधारत (समवाये ततो राज्ामू-आदि 
पर्क १८२) में भी हुआ है । अच्ठाध्पायी (दो २:१६) में प्रयुक्त 'सन्तिवेश” का बर्थ भी समाज 
से मिलता-जुकतः है । बयर है बाहर खेल या उत्सवों के जिए विह्यस्भुमि का नाम' 'सन्निवेशा 
भा। 


उपयुक्त विवरण से स्पष्ट है. कि समाज गुण-दोब-मय होता था | वह उत्सव के साथ 
मताया जाता था तथा कश्ी-कृची समाजोत्शव का अर्थ भी देता था । प्रेक्षण तथा रास-रंग, खान- 
पान, हिंचर तथा अश्लीलता हा इसमें समाहार हो जाता था । इसमें सम्मिलित होता साधुजनों के 
लिए अविहित था | यही कारण है कि जैन एवं बौद्ध साधुओं को इसमें सम्मिलित होने के लिए 
निषेक्ष किया यथा है ) रामायण में समाज नाटूय या वादूय-प्रदर्शन के अथे में ही प्रस्तुत किया 
पया । परतु महाभारत तथा धरुराणों में उसमे अन्य खाद-पान, हिसासूलकता इत्यादि उत्सव के 
गुण भी सम्मिल्रित हो गटे को सहा।जनपद-युग एवं कौटिल्य तक चलते रहे । समाज में द्षित 
वातावरण बनते एवं विलासिता बढ़ने तथा हिपापरकता एवं क्र रता होने से ही कौटिल्य ने इनका 
निषेध किया है इन्हीं दोषों से सम्पत्त होने से तथा साधुचतों के लिए ब्रगम्य होने से अशोक ने 
भी सप्ताज न करने की अनुशंया की थी | वह अनुशंसा रहीं, आदेश था । यद्यपि वह जातता था 
कि इन सम्नाजों में कुछ समाज हानिकारक नहीं हैं, अच्छे है। लेकिन भ्धिकांश भले न होने से 
समस्त समाजों के आायोजनों पर उसने प्रतिदन्ध लगा दिवा था | पह भी सम्भव है कि उससे 
समाज बत्द करवा दिए, परन्तु कुछ मंडलियों को समाज करने की अनुमति दे दो जो विध्वसनीय 
ये तथा केवल राजा के इच्छानुइुप- धापिक तथा सदाचार-सम्पस्त-- प्रदर्शत करते हों । ये प्रेक्षणफ 
तथा नाटक इसमें आकर्षक तथा उच्च कोटि के होते थे कि जातक (२।१३) के अनुसार उन्हें देखने 
मानव के बतिरिक्त देव, नाग, गरुड़ अर्थात्‌ सुसभ्य जद भी उपस्थित होते थे । 

प्राचीन समाज तेभा' उत्सव झा परव्ती काल में जो समाहार हो गया था, प्रतीत होता है 
कि अशोक ने उसे पुत्र: लिसत कर दिया! प्रतीत होता है कि बशोक के द्वारा लिन्‍्धय समाज 
“उत्सवयुक्त समाज” है तेथी अनुशंसित कुछ समाज नाटग्नदर्शन-परक समाज है। अशोक के 
प्रतिबंध से इनमें सुधार हुआ होंगा एवं अशोक के पश्चात्‌ ईसवी पुर्व की द्वितीय सदी से परवर्ती 
काल तक यह अनुशंत्ित एवं लोकप्रिय होता रहा । हे 


घट ह्खयुस्तत्नी जाय ४ 


सम्राद अशोक ते कुछ समाजों की अनुशंसा की है । वहू नादूय-प्रदर्शन हो हो सकता है 
जिसकी कामसूत्र” में भो सरस्वती-भवन में महीने-पन्दरह दिल में बराबर प्रस्तुत करने की अनुशंसा 
की गयी है । “कामसूत्र! निःशंक रूप से समाज का नाट्य-प्रदर्शन के अथ॑ में ही प्रयोग करता है। 
उडीसा के राजा महामेघवाहत ने अपनी राजधानी में न केवल समाज का आयोजन किया, अपितु 
रानीगुम्फा को नाट्यशाला के रूप में ही त्रिभित भी करवाया । इस काल अथवा इससे भी पूर्व 
सीताबंगा की ग्रुहा भी रंगसच एवं प्रक्षागह के लिए हो निर्मित हुई थी। शरुहाओं में निशित 
ताट्यबृह सथा उनमें प्रदशित सफल नाट्य-अ्रदर्शनों को देखकर ही सम्भ्रवतः भरत ने अपने नाठय- 
शास्त्र (२११) में विधान किया है कि वाद्यसण्डप शैलगुहाकार' दुमंजिला बनाया जाए तथा 
जैसे रावीयुम्फा की भितियों पर अनेक रोमांचक कथाएँ उत्कीष हैं, उसी प्रकार भरत भी वहाँ 
सझित्तिक्म-विधि की अनुशंसा करते हैं (२८३)। 

लपयु क्त विवरण से स्पष्ट है कि अशोक के लेख भें समाज का अर्थ “माट्य-प्रदर्शन'' ही 
लिया जाना उचित है क्योंकि यह अर्थ इस समय तक प्रचलित था। बश्योक ने छत समाजों को 
स्वीकृति प्रदात की जो साधु थे तथा उन्हें अस्थीकार किया जो अश्लाधु क्िवा बहुत दोषमय थे । वह 
साधुता तथा असाधुता क्या थी ? 

साधुता तो वहाँ होगी जहाँ हिला न दिखाई जाए, अश्लीलता न हो, राजविप्लव न हों, 
अवक़रान्ति की बात ते हो --ऐसे जनसाधारण के चरित के उन्‍नायक समाज साधु ये । इनका 
प्रदर्शन हो सकता था, परन्तु जिसमें ये तत्त्व न होते, वे असाधु थे। भ्रत्तीत होता है कि प्रथम 
प्रकार के प्रदर्शन अल्प मात्रा में होते थे तथा द्वितीय प्रकार के ही क्र्िक होते थे। यही कारण है 
कि उसे कहना पड़ा--कुछ समाज अच्छे होते हैं ।' 

लादयशास्त्न तथा प्राचीन नाट्य-सकेतों से स्पष्ठ प्रतीत होता है कि इस समय तक भारतीय 
तादुय-साहित्य पर्याप्त पललवित हो चुका था तथा उसकी प्रदर्शन-क्षमत्ता में भी पर्याप्त वृद्धि हो 
चुकी थी, जनता को अपनी भ्रस्तुति एवं अभिनय-पदुता के बल पर आक्रृष्ह करने की क्षम्रता नाहुय- 
अण्डलियाँ अभित कर चुकी थीं। इतती जि जनता का न केवल ये जमकर मनोरंजन कर सकें, 
अपितु अपनी बाल भी उसके छुदय में बैठा स्कें। ईप्तढी पूर्व छठी सदी से वोथी सदी तक, 
अर्थात्‌ बुद्धकाल से मौयों के उत्पान तक का समय साज्राज्यों, विशेषतः मगध साझ्राज्य के अनवरत 
उत्थान-यतन का युग रहा है। तब बराबर राजनैतिक अस्थिरता बनी रही । और मौयों के प्रष्षातु 
पुनः यही क्रम प्रारम्भ हो गया जो युप्तों के उत्थान तक अनवरत चलता रहा | जब भी कोई वंश 
शास्ता बता, प्रवर्ती राजा कामुक, विलासी तथा निष्क्रिय हो गए एवं राजा के ही किसी पूर्णे ने, 
सेवक ने उसे समाप्त कर स्वयं राज्य पर अधिकार कर लिया | यह तब होता था जब राजा के 
रहते भी भ्रजा में अव्यवस्था हो जाती थी, अराजकता छा जाती थी, प्रजा दबी जबान से विद्रोह 
करने लगती, साहित्यकार कलम उठा लेता ओर जनभावना को साहित्य में उतार देता । मौर्यकाल 
तक अषसम्भव लहीं यदि ऐसा साहित्य कसी मात्रा में रचा गया होगा और बाद में भी रचा जाता 
रहा होगा। असम्भव नहीं यदि 'मृच्छकटिक' ऐसी ही छृतियों में से एक हो । ऐसी समाज- 
विष्लवकारिणी कृतियाँ यदि कुशल अभिनेताओं द्वारा प्रस्तुत हों. तो, स्वभावत: जन-मानस पर 
राजा की दृष्टि से कुप्रभाव पड़ेगा । क्योंकि प्रजा को राजा के प्रति आस्था डिग जाने की सम्भावना 
बन जाती है और अधिकाधिक प्रदर्शन होने पर राजा के विशोध में प्रजा के भड़क जाने की भी 

',, पेंकलिना हो सकती है मर एक थार श्रजा भड़क उठती है तो उसे बश् में करवा बेल नहीं इ्ीवा 
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है । कौटिल्य में प्रजा-शक्ति की वरख की क्षमता थी । तभी र्जतंत् का प्रचल प्मर्थक हीने पर भी 
कहूँ सका--- 

“प्रकृतिकोयों हि सर्वकोपेभ्यों महीयान्‌ । 

(समस्त क्रोधों में प्रजा का कोप महातर है ।) 


कालिदास भी अपनी “विक्रमोवेशीग्रमू के चौथे अंक में प्रकृति-असुया की चर्चा करता है | 
सम्राद अशोक का साम्राज्य विशाल था। उसमें यदि राजबिरोधी अथवा जनभावना का 
प्रतिनिधित्व कर प्रजा में अशांति भड़काने वाले इन प्रदर्शनों के परिणाम में अशांति कैल जाती हो 
उसके लिए राज्य-व्यवस्था को संतुलित कर पाना कठित हो जश्ता। अवबने दितामहु के राज्य-व्यवस्था- 
पक कौटिल्य की एक-एक बात अशोक के गले उत्तर रही थी | प्रकृतिकोप और समाज, दोनों का 
कौटिल्य ने उल्मेंख किया है। प्रकृतिकोप भड़काने बाले समाज खतरनाक होते है, उन्हें बन्द कर 
दिया जाए । वे भी बत्द क्र दिए जाएँ जिनमें राज्य, देश आदि का विप्लत्र अथवा दुगे का घेस 
डावने का हए्य ही तथा ताशक जवेदा राजा के चध के दृश्य हों | पूर्वोक्ति समाजों के अदुरूप बच्च, 
युद्ष, मोजव स्ताव अनुनेप, सुरत, वल्ज-्य्रहण इस्थतर हिउापरक तथा अश्वील दुश्य भी साहकों 
में न दिखाए जाएँ । इत पकार सञ्भाद अशोक ने रूपक-प्रदर्शश का सैंसर कर दिया और उसके 
आदेश के अनुहप ताठक रखे जान ॥गे | ताटयजास्त्र तथा उसके अनुकरण पर परवर्ती शास्त्रों 
में भी उसी राजभावना का विवास कर दिया गया--« 


/'दुराध्यानों वर्ध युद्ध राज्यवेशादिविप्लवम्‌ । 
संरोध भोजन स्तादं सुरतं चानुलेपनम । 
अम्वस्यहुणादीनि प्रत्यक्षाणि न मिदिशेत | 
ताधिकारिवर्ध क्वायि!"** [+/--दरशरूएक ( ३॥३४-३६) 


सम्राट कशोक को अयते शधिहासन की भी विल्ता थी । उस्ते छलरें से डालने में सर्वाश्षिक 
आशंका नादूय-अदर्शनों, सपाजों की थी जिद पर अतिबन्ध आवश्यक्ष था । अशोक ने वहू कर 
दिया । अपनी बहु कमर्जप्री प्रकट न हो, अतः उससे लोकोपयोगी कतिपय घुधार भी उनमें करते 


की अचुशंसा को | 


निस्संदेहु नादुय-प्रदर्शनों में नटों का सर्वाधिक हाथ रहता था। इस वर्भम के लोग आब: 
संच्चरित नहीं होते थे । जैसा क्रि संकेव किया जा चुका है, हठी सच्चारितों को भी अपने हावक्षायों 
से बहका लेती थीं। ये गाँव-गाँव प्रर्शन करते फिरसे थे । इसकी अधिकांश संडलियाँ हुलके लोक- 
तादूय कर जनता का मनोरंजन करती थीं! अर्थशास्त्र, महाभाण्य, कामसूत्र इत्यादि ग्राचोव 
प्रामाणिक कृतिपों से स्पष्ट है कि इनकी जारिएाँ, तटठियाँ चतुर परन्तु चरित्नहीन होती थीं। 
फनत: जिस रात किसी गाँव में यह सण्डली ठहर जाती, वहाँ के रसिकों एवं मनषत्रों के बरित् 
तथा बित्त को ये शंका में डाल देवी थीं । इनके प्रदर्शों में भी अश्नीनता की बहुलेता रहूती थी 
और साथाजिकों को बाक्ृष्ट करते का रंगमंच भी माध्यम बने जाता था। इस लोकच्यापी बुराई 
प्र अतिवन्ध लगाने के लिए थी सम्यवत: अशोक ते समाज बन्द करते का आदेश दिया ही। 
लोकचरित्त के उत्थान के लिए अशोक ने कई जनोपथोगी आदेश जारी किए थे, उन्हीं में से एक यह 
ओऔ था जिसमे जनता की हिसाबुत्ति पर प्रतिवध लगे एवं उसके चरित का अबाध उत्थान हो । 


जरनननबा+. परे प न अल - 


६० हिन्बुस्तानो भाग ४२ 
४ 


स्पष्ट ही सम्राद अशोक के समाज पर प्रतिबन्ध लगाने के दो हक्ष्य थे। भोड़े तथा राज- 


क्राः विरोधी प्रदर्शनों पर प्रतिबन्ध लगाकर राज्य एवं जन के हित मे चाहे उसने ये कदम उठाए हो, 
श्र प्रस्तु जब-जन की भावधारा पर प्रतिबन्ध लगाकर उसकी स्वाभाविक ग्रति को उसने रोक दिया 
जप था | परिणामत: असम्भव नही यदि मृच्छकटिक' जैसे कितन ही रूपक रचे जाने से रह गए हो । 
बचा मृच्छकटिक' जन का प्रतिनिधित्व करता है! नादूय की साथश्ता उसके प्रदर्शन मे है । जब उसके 
क़ू प्रदर्शन पर ही प्रतिबध लग जाए तो वैसी रचना के लिए कौन प्रवृत्त होगा ? एवं जिसके अदर्शन 
श्र पर प्रतिबन्ध हो, उच्च रचना या वैसो रचना पर प्रतिबन्ध नही है, यह भी कैस मान लिया जाए ? 

रद फलत. कहीं से किसी तरह 'मच्छकटिक' बचा रहा जिसमे जत-भावधारा का परह्यम प्रवाह है। 

| पर अधिकांश ऐसी कृतियों के प्रदर्शनीय न होन से अग्रली पीढ़ी ने नकल ही नहीं को । फलत: उन 

पर 


मूल प्रतियों के नष्ट होने के साथ ही वह साहित्य भी वही समाष्त हो गया अथवा राजभय से 


आगे रचा हो नही गया । स्वभावतः अशोक के इस राज्यादेश ने देश की सुजचधारा को जो मोड़ 
दिया उसके परिणाम में हम न जाते कितने मुच्छकटिकों से वंचित रह गए । 
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ऋ्रवधी लोकगोतों में रामचरित 


डॉ० किरन मरालो 

इक्ष्वाकु-बंशी राम का उदात्त जीवन-चरित जितना प्राणवान्‌, प्रेरक तथा महिमा-मंडित है, 

उतना ही करुण, संघर्षशील और हृदयप्राही " आदिकवि वाल्मीकि ने क्रौच्च वध से क्षुब्ध होकर 

जो श्लोकबद्ध हृदयोद॒गार व्यक्त किया था, इससे उन्हें एक महाकाव्य लिखने की प्रेरणा प्राप्त 

हुई । परन्तु उनके सम्मुख प्रश्न यह था कि ऐसे भहाकाव्य का चरित-तायक फोन हो सकता है 

जिसमें घीरोदत नायक के समस्त गुण समाविष्ट हों। ऐसी ही उद्वेगमूलक मन;:स्थिति में उन्हें 

अहाजी ने नारद द्वारा वरणित उस रप्स-खझूप का स्मरण दिलाया जिसके ताभक इक्वाकु-बंशी 

श्रीसम रहे । इस संदक्े में उन्होंने धीरोदात्त नायक रा के प्राय: उच समस्त भुणों का वर्णन किया 
है जिसकी एक सफल चरित-नायक के लिए अपेक्षा है। 


परन्तु अबधी लोकबीतों में धीरोदात्त नायक राम का चरित स्फुट रचना होने के कारण 
किचित्‌ भिसन रूप तथा स्वर का हैं। इन यीतों में राम-सीता को सहज मानव के रूप में क्या 
कृविजीबी राज-परिवार के सदस्य के रूप में ही स्वीकार किया गया है । यही कारण है कि लोक- 
गौतों के राम अपने सब्े-स्वजन जैसे लगते हैं। उसका सहज व्यवहार मात्रद जैसा ही है। वह 
साधारण व्यक्ति की भाँति हँसते, रोते, बोलते, झ्वगड़ा करते तथा कुछ क्रुद्ध होते हैं। इतने पर भी 
सर्यादा-पुरुषोत्तर राम की मर्यादा को कहीं भी ठेस नही लगती । वे जन-जीवन के दैनंदित व्यवहार 
में इतने घुल-मिल गये हैं कि अब उन्हें भान ही नहीं होता है कि यहू किसी दिव्य या दैवी पुरुष का 
चउरित है । लिपिबद्ध साहित्य की अपेक्षा अवधी लोकगीतों में राम का सहज मानवीय रूप अधिक 
उजायर हुआ है | लोकजीवबन के आलोक में राम लोकप्रिय शिशु, लोकंप्रेमी तथा लोकनायक 
आदि रूपों में ही प्रस्तुत होते हैं । 

राम भारतीय संस्कृति के आलोक-स्त॑भ हैं ! ये हमारे समस्त संस्कारों, रीति-रिवाजों एवं 
ब्रत-त्यौहारों में घुल-मिलकर एकरूप हो गये है । हम मांगलिक अवसरों पर एनन्‍्ही की जीवम- 
ज्योति से प्रेरणा ग्रहण करते हैं। उनका चरित लोक-जीवन में प्रतीकवत्‌ व्यवहुत होने लगा है 
और वे जन-मानस की अनुभूति के अंग बने गये है। लोकभानस अपने सुख-दुःख, हथे- 
विषद एवं राग-विराब को रामचरित के माध्यम से ब्यकत करता है । तात्पयं यह है कि राम का 
लोक के साथ ऐसा तादात्म्य स्थाकित हो गया है कि वे सबके अपने ही बालक हो गये । भावना के 
इसी स्तर पर लोक की अपनी गुहस्थी राजा दशरथ की गुहस्थी से एकरूप होकर प्रस्तुत हुई है । 
लोकगीतों में राम अपने देवत्व और अलोौकिकता की प्रतिमा को ध्यांग कर धरती के सामान्‍य 
मनुष्य की तरह प्रकट हुए है । जहाँ शास्त्रीय साहित्य-रचबाकार राम के सहज मानवीय पक्ष की 
अतिरंजना करते पाये जाते हैं, वहों अवधी लोकगीतकार उनके मानवीय पक्ष को अधिक उजागर 
करता है । 


उपलब्ध अवही लोकमीतों में राम के चरित में कहीं भी माया, इन्द्रजाल अथवा अतिमान- 
बोय झ्ीला का स्वरूप नहीं दिद्वाई देता हैं. इसमें राम फा 'चरित ज द्वित है । इसी कारण 


ध्श हिन्दुस्तानी कल का 


बहिलयोद्धा र-जैदी परराणिक कथा के यहाँ कोई उल्लेख नहीं पाया जाता है ! सत्य, देज, प्रभ, 
त्याग, तप, दवा, क्षमा, संयम, सौहांदे, मूदुता, धीरता, वीरता, ग्रम्धरता, वाणविद्या में पठुता, 
विनयशीलता, शान्ति, नीतिज्ञता, एक-पत्नीज्त, प्रजवात्सल्य, मातृ-पितृ-भक्ति, भ्रातृप्रेम, शरणाग्रत- 
वत्यलता, व्यवहार-कुशलटा, प्रतिज्ञा-पालन, दुष्ट-दइलन, कला-प्रियता तथा हु स्थ-परिहास-व्यंस्य- 
विनोद-प्रियता जैसे गुणों का राम के चरित मे पूर्ण विकास हुआ है । केबल कुछ अवधी' लोकगोतो मे 
राम-जन्म-बर्णन पर पौराणिकता कः आवरण चढ़ा हुआ है, इस कारण उनके चरित का विकास 
वहाँ अधिक स्पष्ट नहीं है । 
राम की गुरुभक्ति भी आदर्श स्वरूप है । गुरु के प्रति कितनी श्षद्धा-भावना, कितना विश्वास, 

उनकी सेवा में कैसी तन्‍्मयता एवं तललीनता और उनके साथ बोलचाल मे कैंसी विनयशीलता 
होती चाहिये, इन समस्त बातों का आदर्श राम की गुरुभक्ति में दिखाई देता है । मुनि विश्वामित्न 
उनके शिक्षागुरु हैं | वे गुरु के लिए पृष्प-चयत कर पुजा की सामग्री जुठाते है 

आए हुँप राजकूमार फूल फुडवरिया माँ. फूलई। 

राजा दसरथ कथ बारे दुलारे राम हमार नाथ, फूल फलवरिया माँ फूलइ ॥ 

हमरे गुरु जी पुजवा करत हुय फुलवा तोड़ब अपने हाथ, फूल फुलवरिया माँ फूलइ ॥। 

इतना ही तहीं, वे गुर-आज्ञा के बिना कोई काम नहीं करते है। उन्होने गुरु-आशा से ही 

ताडइका तथा मारीच जैसे असुरों का दलन किया --- 

मुनि साथ चलईं रघुराई । 

पहिल जाइ ताड़का मारेव असुर समुह भगाई ॥ 

मुनिवर जग करना तव लाॉयय धावा सारीच रिसताई । 

सारय बान राम तोहिइय उर स्त क्ोजन उड़ि जाई | 

बिसवाभित्न देखि हरखति अति आनन्द उर ने समाई || 


मुन्ति के साथ राम-सक्ष्मण दोनों भाई जनकपुर में पध्ारते हैं। वहाँ धनुष-यज्ञ के समय 
बड़े-बड़े बीर योद्धा उपस्थित थे, परन्तु उन्तसे शिव-धनुष-भंग तो दुर रहा, वे उसे तिल भर भी के 
डिगा सके । राजा जनक ने निराश होकर कहा दि आज सपस्त वसुंधरा बीरों से रहित ही गई । 
अब नगता है कि सीता आजीवन कुमारी ही रहेगी, उसके नैराश्य विगलित वचनों को सुनकर 
लक्ष्मण उत्तेजित ह्दो उठे । प्रत्तु समुद्र की तरह गम्भीर राम उन्हें शान्त बंठे रहने का सक्केत करते 
हैं ' तब गुर विश्वाभिन्न राम को जादेश देते हैं कि उठो, धनुष भंग करके राजा जनक के दुख का 
निवारण करो>-- 
देश-देश कब राजन बेटोरठ अरू तिल भर धलनुहाँ त छोड़ावई, हाँ सीता राम सथ बने ॥ 
अरे राजा जतक केरा भदा पितकोपवा भरे कब सीता रहउ कुँवारी, हाँ सीता राम सय बने || 
एतना बचतनिया सुनति गुरु मुनि अरे रामा कदइृहन दीहिन बाज, हाँ सीता राम संय बने ॥। 
उठते समा तू घनुखा तुरतेउ अरे जनका कय मिटउलेड पितकौपवा, ही सीता राम सय बने |। 


तब गुरु-आज्ञा पाकर वे मंद-मंद मुस्करातै हुए छठे और बड़ी सरलता से उन्होंने धनुष की 
प्रत्यंचा चढ़ाकर उसके खण्ड-खण्ड कर दिये--. 

धनुह्ा तूरित रामचन्दर जी अरे जय-जयकार मनावईं, हाँ सीता राम सय बने ॥ 

मर्यावा-पुस्योतम राम शिश्य को भाँति ही पितृभक्त भी थे. पिता की जाज्ञा 
के पालन करने की तो बात हो क्यां उनका संकेत पाकर उन्होंने बीदह यथे के लिए अयोध्या का 


प्रकू २ अवणी लोकणोलों से रामचरित हे 


याग् कर दिया । राजा दशरथ ते वत-गंभश्नन के लिये उन्हें स्पष्ट शब्दों सें आज्ञा नहीं दी थी । 
बमाता कैकेयी के द्वारा ही उन्हें पिठा की सौन सम्मति का ज्ञान हुआ था, उसी को उन्होंने 
स्वीकार किया ; माता कैकैयी के कहोर बचनों को सुनकर राशन ले बड़े हुए के साथ विभयपूर्ण 
ग़ब्दो में कहा कि चाहे इन्द्र और ब्रह्मा अपने सिंहासत का त्याग कर दें, परन्तु हम कपने माता- 
पिता के बचने की रक्षा करेंगे--- 
इंदर छोंडब इंदरासन बरमा छोड़न आसन हो 
माता-बाप के बचन ने छटइ बचन हम राखनब हो ॥ 
इसी प्रकार वाल्मीकि रामायण में भी शर्म विभाता से कहते हैं कि हैं भाता ! में पिता की 
आज्ञा सेआगमें भी कूद सकता हूँ, तीक्ष्ण विष भी खा सकता हूं और श्षसुद्र में भी कुद 
सकता हुँ--- 
अहं हिं वचनाद्‌ राज्ञ: पतेयसपि पावके । 
अक्षयेयं विष तीकष्ण पतेयमपि चार्णवे प---बा० रा० अबौ० (१८२८-२६) 
जब राम माता कौशल्या से विदा माँगने के लिए जाते हैं, उसी समय वे पुह-विछोह की 
कल्पना से दुःखी होकर उन्हें रोकना चाहती हैं। इस पर राम माता को समझाते हुए कहते हैं कि 
पिता की आज्ञा का उल्लंघन करने की शक्ति सुझ में नहीं है | तुम प्रसतत हो जात, मैं स्वयं वन 
जाना चाहता हूँ-- 
नास्ति शक्ति: पितुर्वावियं समतिक्रमितु भम । 
प्रशादये त्वाँ शिरसा गन्तुमिच्छाम्यहूं वत्तम्‌ ।॥--वा०रा »भयो० (२१।३०) 
लगता है मह॒पि वाल्मीकि से लोक से ही इस तथ्य का प्रभाव ग्रहण किया था | 


पितुृभक्ति की भाँति राम का भातृ-प्रेम भी अतुलनीय है! मेघनाथ के शक्ति-बाण से 
लक्ष्मण के यूछित हो जाने पर राम विकल हो उठते हैं जौर वे विलाप करते हुए कहने लगते हैं 
कि मैं कौन-सा मुँह लेकर अयोध्या लोटूगा, मैंने एक नारी के लिए आपने प्रिय भाई की बलि 
श्ढ़ा दीं, अब मैं देत्यों से युद्ध न कर सकू गा 
अरि हो कवन मुँहा लइकम जावइ अवध मुंह देखइबइ रे। 
एक ही बादय जलनी कुमार हमही हाथ पकरावइ रे ॥। 
भरि हो एक नारी करतिन भाई तत भाई का गवायन रे । 
एतता बिलायथ करई रामजी, रामजी करईं रे। 
अरि हो अब नाहीं करबय जुधि तड़ लछिमन नाहीं बाठय रे । 
नारी करतिव भइया भ्रवायन तड बहुवा दूटां रे॥ 
अवधी लोकगोतों में राम के कल!प्रिय होने का भी संकेत मिलता है । उनकी रुचि वास्तु- 
कला तथा भितिचित्॒कला दोनों में ही जान पड़ती है । उनकी कलापियता का परिचय उस समय 
मिलता है जब वह राजा जनक के द्वार पर पहुँच कर राजभवन में बने झँझरी तथा भितिचित् 
को देखकर उसकी सराहना करते हुए यहाँ तक कह जाते हैं. कि झोँझवरी तथा भितिचित्न उरेहने 
बाली कन्या से ही मैं विवाह करूँगा, सुझे दाव-दहेज कुछ थी नहीं चाहिये--- 
दान दहेज सासु कुछ नाहीं लइबों हो, न लइबों चढ़ने क घोड़ हो । 
जउन तिवइया यहि शँझरी उरेहले तिन्हुका मय संग लइ जाब हो ॥। 
हि ६ न 
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जवनी सीतल देई का बियाहन आय पिन यह चित्र ढरेहु। 
जउन सीतल देई यहि चित्र उरेहले तिन्हृका मय ब्याह लइ जाब ॥ 
संगृहीत अवधी लोक्गीतों के अनुसार राम सदैव गम्भीर ही नहीं रहते, अपितु वे प्रसगा- 
नुप्तार व्यंग्य-विनोद करते से भी नही चूकते थे। उनकी वाक्‍्पटुता तथा विनोदश्रियता का पु 
उस स्थल पर मिलता है जब राम पुजा-कक्ष पे प्रवेश करते हैं। सीता की सख्ियाँ उन्हीं के जूतों 
को चुनरी में लपेट कर द्वार के सामने रख देती हैं और पूजागृह से सतिकलते समय वे राम से 
विनोद करती हुई कहती हैं कि ये चुनरी भे लिपटी हुईं तुम्हा री कुल देवी है। इसका चरण स्पा! 
करो । राम' भला पीछे कब हटने वाले थे । उन्होने तुरस्त उत्तर दिया कि मुख पर क्षावरण डालते 
से यह ज्ञात नहीं होता है कि यह देवी मुझ पर रुष्ट या प्रसन्‍्त है, परन्तु यह सत्य है कि इस देवी 
ते चुनरीं के छोर में मेरी पनही छिपा ली है--- 
झुष्द प्रसन्‍न जानि कइते पावउं बिता सरूप दिखाई । 
है. ह 2 
इम देवी चुनरी की छोरी रामजी पकडेब, तुम मेरी पनही चुराई ॥ 
इस्ती प्रकार कोहबर में बावी टारते समय जनकपुर की स्ित्रियाँ व्यंग्य करती हुई राम से 
कहती हैं कि तेग लेकर बाती टारो। इक्ष पर राम परिहास करते हुए कहते हैं कि बाती टारना उन्ही 
को शोभा देता है जो हमारे साथ जायेगी-- 
यह बात उनही का सोहाती जो हमरे संघ जाती। 
इससे भी अधिक चुटीला व्यंग्य वे उस समय जनकपुर की स्ल्ियों के साथ करते है जब वे 
सब पूछती हैं कि अकेले राजा दशरथ तीन सौ साठ रानियों को कैसे सन्तुष्ट रखते होगे ? राम की 
हाजिरजवाबी का तो कहना ही क्या । वे तुरन्त कहते है कि हाथ कंगन को आरसी क्‍या ? एक 
दिन तुम सब लोग उन्हें अपनी अटारी पर रखकर उनकी परीक्षा क्यों न कर लो--- 


तीन सव साठ रानी राजा दसरथ कय एक पुरुख कय सारी | 

उन्कय नेम घरम कइसय निबहत, जेडकय बरिखय-बरिखय दिन पारी, सुनछ सुप्त चारी ।। 
एतना सुत्ति रघुतायक बोलेउ, सुन जनकपुर कथय यारी। 

राजा दशरथ कप लेऊ परीछा, एक दिन राद्धि कय अपनी अढारी ॥ सुन सुत चारी ॥| 


कुछ लोग शुर्पणखा के श्रति किये गये राम के हास्य-परिहास को उनकी चारित्तिक दुर्बलता 
बतलाते हैं, पर वह भी उनका युवकोचित परिहास ही था जिससे प्रेरित होकर उन्होंने लक्ष्मण को 
कुवारा बताया था। 
अरि हो तुहँधथ अस पुरुख-ताहीं देखेउ रे । 
हमय अस मारी नाही देखेज रे । 
थो रामा हमरा तीहरा जोड़ी बादय, अबही तझ बिभाह नाहीं भा रे । 
हमरा तठ बिआह होइगा लछिमन सय जाइ पूछें रे ॥ 
हास्य-विनोदप्रिय राम विशालहृंदय भी ये। उनका स्नेह सभ्य मनुष्य मात्न तक ही 
सीमित न था, अपितु वे पशु-पक्षी, वानरो, ऋक्षों, आदिवासियों, बनवासियों तक के श्रति स्मेह- 
साहा का भाव रखते थे | बरात-प्रस्थान के समय दूल्हा राम के ऊपर तोता मँडराता हुआ हूठ 
करता है कि मैं भी बंरात के साथ चलूंग्रा। राम के बिना उसे अवध एक पल के लिये भो' 


नही भाता 


पु 


असु ४२ अछषणी लोकगोतो में रामचरित ६४. 


उपरा घुगन स डराय हुमहु चलब वियाहुत्त वा 


इसके अतिरिक्त जठायु, शबरी तथा सुग्रीव मिक्लन आदि बहुचचित असंग भी इसके उद्दा- 
हरणस्वरूप हैं। वे जीव-मात्न से स्तेह करते थे । उन्तकी दृष्ठि मे धनी-भिर्धेद, छोटा-बड़ा, उच्च- 
बग॑ या निम्तवर्ग का भेढ़ न था । उन्होंने समाज द्वारा बहिष्कृत, तिरस्कृत या उपेक्षित लोगों को 
भी अपना मित्न बदाने में संकोच नही किया | 


यद्यपि आदर्श जीवन के समस्त पक्ष राम की आदर्श चर्या मे व्याप्त है, तथापि वे आदर्श- 
पति थे, यह कहने में कुछ संकोच होता है । राम द्वारा सीता-त्याथ का प्रसंग स्मरण बाते ही उस 
सती-साथ्वी सीता का दुःखपूर्ण जीवन आँखों के सामने साकार हो उठता हैं और मस्तिष्क मे एक 
प्रश्न कोंत्र उठता है कि क्या राम वास्तव में एफ आदर्श पत्ति रहे ? राम के सम्पूर्ण चश्ति का 
अवलोकन करने से यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि राभ का सीता के साथ प्रगाढ़ प्रेष्ठ था। प्रेम के 
वशीभूत होकर ही राम सीता के आग्रह पर स्वे-मृगचर्मा लेने के लिए जाते हैं और सीता-हरण 
पर यह भाँत्ति-भाँति से विलाप करते हुए मार्ग में आये सच्ची लोगों तथा विभिन्‍न प्राकृतिक उपादानों 
से सीता का पत्ता पृछते हैं। विरहातिरेक परे राम जड़ और चेतन का भेंद भुला कर उन सबसे 
पृछ-पूछ कर सीता का पता लगाते है--- 


राम-लखत सिल बैठे सीता बचत सुनाई ॥। 
भिरणमा का छात्र सोरे मत ही मा भायी। 

एतना अचन सुने रास जी धनुख बान उठाई। 

मिरगा मार राम घर लडटे सुनी मड़इया थाई ॥ 

दर १44 ज् 

सूती कुटिया पाई तझ जियरा सनक गया रे । 

अरि दूनड भाई बिरछा सथ पुछई रे। 

रे भोरी बिरछा कवनी ओर देखेउ सीता रानी । 

कथन डमर गई हयें सीता रादी रे । 

आरे राम अउ लछिसन पृछठयं जंगल कय हिरिनिया से । 
अरि भोरी हिरिनी कवनी राही देखेड सीता रानी, कंवनी बगर गई हय रे । 


प्रजारंजक राम' लोकापवाद के भग से गर्भवती सीता क। त्याग तो कर दँते हैं, पर बह एक 

पल के लिए भी उन्हें नहीं भूल पाते । भावना और कत्त व्य के झन्नावात मे फेसे राम कत्तव्य को 
अधिकमहत्व देते हैं । यह उनका अनुपमेव त्याग उन्हे आदर्शय पति की श्रेणी मे लाकर खड़ाकर 
देता हैं । उन्होंने जो कुछ भी किया, वह प्रजा के, लोक के हिंत के लिए ही किया । अश्वमेघ-यज्ञ 
के आयोजन पर राम सीता को वापस बुलाने के लिए लक्ष्मण, भरत तथा गुरु वश्िष्ठ को भेजते 
हैं, पर वह मानिनी अयोध्या लौटने से इतर कर दैती है--- 

अगवा केथ घोड़ना बसिठ मुनि पछवा भरत लाक्ष ह्वो रास । 

रामा अनहेड़ बछेड़मग लखन लाल सीता का सनावइ चले हो राम ॥| 

है. ५ 4 ५ 
तोहरा कहल गुर अजोधिया का जाबइ हो राम 
गुरु अइसन पुरुद् को सनेहिया त बिघिन मिलावहइ हो राम 
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इस पर राज स्वयं सीता को मनाने के लिए जाते हैं। मार्ग में उनकी भेंट गुल्ली-डंडा खेलते 
हुए दो बालकों ते होती है | वे उन बालकों से उसका परिद्य पुछते हैं। वे बालक अपना परिचय 
देते हुए कहते हैं कि हम पिता का नाम नहीं जानते हैं, सीता हमारी भी हैं -- 
चलो भइया लक्षिमत बढ़ी बते जबते वन भगव्ी तोहार जी । 
एूल्ली डंडा खेलए दुईइ लगिकय दूनी बार कुझारि जी।॥ 
केकर होते भइया दुद रे लरिकयय केकर दोड़ाई तू हु खाव जी। 
आजा तव हमरा अज्नोधिया राजा, काह़ा भ्रो लक्षिपन होय जी ॥ 
बाप ददुलजिया कय संछबा ते जानव॑ मह्या सीतल शानी होय जी। 
इसके आगे जब बहु सीता के पास पहुँचते हैं और कहते हैं कि देवि, तुम्हारे बिना मेरा 
जीवब यूता है, तुम अयोध्या चलकर मेरे वैदराश्ग्रपुर्ण जीवन में आशा का संचार करो | परल्तु 
उस हतभागे राम को स्वाभिानी सीता में कभी क्षमा ने की । उसने बच्चों की उसके अभागे वित्ता 
का नाम तक नहीं बताया और राम की अकेला छोड़ कर स्वयं धरती में सभा गई-- 
रामा. छापक्ष पेहु कंदस कर लागत सुहावत। 
वैहि. तर बइठी सीतल सराती कैसियन झुरवहें ॥ 
पछताँ. पलटि जब चितवदं राम जी ठाढ़े। 
रानी छोड़ि देहु जियरा विरोध. अजोधिया बस्ावस ॥3 
सीता तोरे ब्रिनः जग अधियार त जीव इकारथ । 
सीता अखिया मा भरकया विशाग ते एकटक देखिद ।! 
सीवा धरती माई समाह कुछौ नाही बोलिन । 
अपने विशिष्ट चारितिक गुणों के कारण वाशरथि राम ते केवल देव-तुल्य पूजित हुए, 
अपितु भगवान के पद पर प्रतिध्ठित हो गये ! 
क्र 
प्रवक्ता, हिन्दी विभाग, 
मदनमोहुत सालबीण डिग्री कॉलेज, 
भाटपा रानी, देवरिया 





निर्मल वर्मा को 
कालातीत सांस्कृतिक संचेतना 


72] 
भरी सबाई सिंह छोखावत 


“हैं अक्सर सोचता हूँ कि वे शहर कितने दुभगे हैं जिनके अपने कोई खण्डहर नहीं । उनमें 
रहना उतना ही भयानक अनुभव हो सकता है, जैसे किसी ऐसे व्यक्ति से मिलना जो बपती स्मृति 
दो चुका है, जिसका कोई अतीत नहीं । अगर कोई मुझसे नरक की परिभाषा पूछे तो बह है, 
हमेशा वर्दमाम में रहना, जहाँ कोई छाथा नहीं, जहाँ आदमी हमेशा आँखें खोले रहता है--नीद, 
स्वप्त और अँधेरे को भूलकर 7 

निर्मल वर्मा : शब्द और स्मृति 


क्षाज जबकि प्रखर रोशभी के अंतहीत सिलसिले में तींद, स्वप्त और अँधेरे को पूरी तरह 
शुबलाते हुए, सतत वर्तमाव में बने रहने की चाह में, अतीत को पूरी तरह क्राट फेंकने में ही 
लेखकीय आधुनिकता की साथेकता प्रमाणित की जा रही है, उस समय निर्मल का जतीत के प्रति 
अतिरिक्त सम्मोहन एवं समर्पण काफी आश्चर्यजनक है और दिलचस्प भी । निर्मल की लेखकीय 
संचेवना की संवेध परतों का विश्लेषण करते हुए अक्सर यह अहयाय और अधिक बनीभूत हो 
उठता है कि निर्मेल के यहाँ अतीस, माल बतीत, उसकी स्मृति, गा अनुभूति भर नहीं, बल्कि 
“एक संपूर्ण जिंदा अहसास” है जो अपने रूप, रंग, रस, स्पर्ण और गन्ध से एक ओर जहाँ हमारे 
ब्तेमान एवं सुद्यद संकल्पनीय भविष्य को छशकार शअ्दाने करता है तो दूसरी ओर उन्हें विधेचित 
और विश्लेषित करने की महत्वपूर्ण भूमिका का निर्वाह भी करता है । 

अतीत के प्रति अतिरिक्त सम्मोहून और समर्पण भरा आग्रह आय: लेखकीय संचेतवा को 
तरल लिजलिजी भावुकता से सराबोर कर देता है। लेकिन इससे इतर तिल के लेखन में हमें 
एक प्रखर मर्मस्पर्शी संवेदनशील दृष्टि के वर्श होते हैं । जी हमें केवल छती-भिगोती ही वहीं+ 
बहिक हमारी सास्करारिक संचेतवा का परिष्कार भो ऋरती है । और, इस सब का कारण है अत्तीत 
और परम्परा से जुड़ाव के पीछे निर्मत का अपना खुविधारित दर्शत-क्रम, जी उनकी लेंखकीय 
सोच को विवेधितत और विश्लेषिव करने के साथ ही व्यक्ति और उसको सांस्कृतिक मनीषा का भी 
पार-तार विश्लेषण करता है । 

निर्मल का मासना है कि हम प्रायः अठीत के फैसलों को अपने वर्तमान में निपढाते हैं, 
क्योंकि हमारा चतमाव ही एक जमाने में हमारे पूर्वजों का भविष्य रहा होगा। उन्होंने अपने 
भविष्य के बारे में जो स्वप्न देखे थे, हुप आज़ उन स्वप्नों के भोकता हैं, शिक्षा: हैं, उन्हें 
स्वीकारते हैं या उनसे जुभते हैं । ऐसी स्थिति में आज के समूचे संकठ के हल के क्रम में हमें 
अपने अतीत, अपनी जड़ों को हो टटोलचा होगा । क्योंकि बन्हीं के बीच कहीं हमारी मियति की 
धड़कन व्याप्त है । साथ ही निर्मल का यह भो मानता है कि अतीत की अनुभवी आँखों से वर्तमान 
को देखना किसी भी स्तर पर सपाद और ब्ेलौस नहीं हो सकता, क्योंकि देखने की क्रिया अपने 

ड़ 


रे हिन्डुस्तानी काम ४२ 


एप में एक स्वृश्य नव सम्पूर्ण किया है जिसमें अतुकरण के साथ चुनते और शाँकने का विवेक 
मी जुड़ा रहता है । 

ह इसी स्थजल्न सर निर्मल के लिये अतीत और परम्परा अपने प्रचलित पर्भ्परित अबडों पे 
शिन्न, एक विशिष्ट जीवभामुधव में बदल जाते हैं। एक ऐसा जीवनानुत्रद जो विशद्ध विवेच्य 
सिलसिले के बाद अतीत क्षी विरल भोगात के रूप में हमें मिला है भर जिसमे भजन और संस्कार 
की विपुल संभावनाएं निट्टित है । 

सिर्मल का मालता है कि शित् तरह एक आदमी अपनी स्मृति में दुनियाँ की परखता है, 
उसी तरहु एक जाति घपनों परसबथ को बाँखों से बथार्थ को छातती है । परम्परा से भी निर्ंल 
का अधिप्राय उतर विश्याएों और भच्धविश्यात्ों हें नहीं, जितमा उस भदृश्य लय से है यो एक 
जाति के बहाव, उसकी धारा, उसकी यति को मिश्रित करती है। निर्मल की मास्यता है शनि 
जिस तरह बहुती हुई धारा अपने धभीतर एक तरफ जआदिखोत की मौलिक पवित्रता और दूसरी 
तरफ अप्ने लदय की अन्तिम परिणलि दोनों को समाहित करती है, ठीक उसी तरह एक आतीय 
परम्परा क्षतीत और भविष्य, दोनों को अपनी धड़केन में पिरीती है । 

निम्नल्ल के यहाँ परम्परा अपने भीतर सतत प्रवाहित इसी सांस्कृतिक धारा दी पनिरन्तरवा 
का बीध है जो हमने अपनी स्थिरता में अहुकर भी नयेन्वये अनुभव-रूपाकार प्रहण करती चलती 
है। जो माँजती है और मेंजती भी हैं। इसीलिए वहू अपनी सम्पूर्ण तात्कालिरशता में भी 
शाश्वत है । 

निर्मल के यहाँ एरम्पशा को सहसूसता वस्तुतः अपने होते को महसूसता है, क्‍योंकि परम्परा 
ही हमारी निजवका, हुमारी अपनी सलिजी विरल पहचान को अलग और अलहदा आकार प्रदान 
करती है । उसकी संधूर्णतः में ही हम संयूर्ण है, उससे बाहुर और कटकर कुछ भी ही । 

निर्मल ही इस माच्यता से यह बात पूरी तरह स्पष्ट हो जाती है दि दी० एमन्हलियट 
ने अपने की क्विन अर्थों में पश्म्ण्रवादी कहुकर पुकारा था । विर्मल्ल स्पष्ट शब्दों में कहते हैं कि 
परम्परा हमारी सांस्कृतिक संचेतना का वह चैसर्शिक श्ंश है जिसमे संपूर्ण सूजन, संयोत्रन एवं 
संकलन-क्षमता के साथ चुनने और श्ाँकले का निवार्य विवेक भी जुड़ा रहता है । और यह मी कि 
परस्पश और संध्कृति हमारी धात्म-चेतना का अवर्शत नहीं, बल्कि उस सामूहिक मनीषा का 
दिष्फलन है जो व्यक्ति को एक स्तर पर व्यक्ति से और दूसरे स्तर पर बिश्व से जोड़ती है । 

अतीत के प्रति निर्मेल की यह विशुद्ध विवेच्य एवं सापेक्ष दृष्टि उस समक्ालीय हष्ठि से 
किंदवी भिन्न है जो भात्रे आधुनिक बतने और होते की झोंक में लगातार अपने उबर सांस्कृतिक 
बतीत से फदती जा रही है । एक ऐसा कटाव जो व्यक्ति को उसकी अपनी जड़ों से ही जुदा कर 
देता है। वे जड़ जिनते प्राप्त जीवव-रतत से व्यक्ति के अपने निजी मौलिक व्यक्तित्व का निर्माण 
हीव! है | अपनो जड़ों से कटने की अविवेकपुर्ण संघालक प्रक्रिवा के अभिवाय दुष्प्रिणामों को हमें 
आज भुग्रतता पड़ रहा हैं भर हम लगातार अपनी निजी मौलिक पहचान खोले चले जा रहे हैं। 

समकालीन आधुनिकता की बुनियादी अवधारणाएँ भी इस हष्टि की गहुनता शोर विशदता 
के आगे पूरी तरह शोखना जाती हैं । और, हश्चकालीन बुद्धिडोवियों का यह दावा, कि परंपरा 
मात्र अतीत की चीज है जिसे हम जैमे-तैस वतंमात में ढोकर लाते है, पूरी तरह झृठना जाता है । 
विर्मल स्पष्ट झब्दों में कहते है कि ढोने की यह विवता हमारी. अपनी नहीं हो सकती | णो चीज 
हुंम में हैं बौर अपनी संवर्ग अह॒ताध-क्षमता के साथ है, वह भला अतोत क्यों कर हो सकती है ? 


भर २ निर्मेला बर्मा को फाल्तातीत सास्कृतिक संजेेतमा ध्प्र 


क्या एश देह मयते अर्गो को ढोती है था अंग दूुद देह को ढोते है ? आज हमें जो यह मलतफहमी 
हुई है और हम पर्वरा तथा व्यक्ति में भेद मान बैठे हैं, वह वस्तुत: हमारे लपनी सोच का वरिणाम 
नहीं, अधितु पश्चिम का आयातित दर्शन-श्रम' है । पश्चिम और हमारी जीवस-दररिट में मुखभूत 
असमानताएँ हैं, अछः आवश्यक तहीं कि जी बातें पश्चिमी परिप्रेक्ष्य में सोची बा कहीं गयी हों, वे 
पारतीय संदर्भ में भी फिट ब्रैठती हों था खरी उतरती हों। 

निर्मल उन छंपूर्ण अंधविश्वासों, रूढ़िगत फैशनों एवं फामूँलों का पर्दाफाश करते हैं किन्हे 
हमने आशधु्िकता के वास पर आज अपना और ओढ़ लिणा है और पश्चिम के क्रंधानुकस्ण के 
अत्याधुनिकता उपक्रम में अपने समृद्ध सांस्कृतिक क्षतीत से पूरी तरह कट, सिमट गये हैं। निर्मल 
इस क्रम में घूरोपीय एवं भारतीय दास्कृतिक संवेतता की बुतिभादी अवधारणाबों को स्पष्ठ करते 
हैं । साथ ही एक-एक कर उन गलतियों का जिक्र करते हैं जिन्हें आधुनिक बनने एवं होने के नाम 
पर हमने की हैं ! 

यहाँ यह भी जान लेचा आवश्यक है कि निर्मेल एक लम्बे बरसे तक विदेश में रहे हैं और 
इसी सुदीर्ध प्रवास ने उन्हें वह दृष्टि अवान की है जिससे वे अपनी जातीय अस्मिता एवं संस्कृति 
को बिता किसी भ्रम एवं भुलावे के जाँच-परसख सके | निर्मल लिखते है कि पश्चिम से मुझे एक 
ताकिक अच्तदुष्टि मिली है जिसके सहारे मैंने अपनी संस्कृति क्षे मिथक्न-बोध, विम्बों और प्रतीकों 
की गैर-ताकिक अच्तवंतता को परखने की बेष्टा फी है । साथ ही दूसरी तरफ मैं इस अस्तर्वेततना 
का अंश हूँ जिसके आधार पर मुझे आधुनिक तर्कशील सभ्यता के अंतर्विरीधों का अहसास पी 
बराबर होता रहा है। 

निर्मेल के विन्तनानुसार यूरोपीय संस्कृति का आविर्भाव व्यक्ति की विकसित आत्मचेतना 
का परिणाम है। यूरोप में व्यक्ति ने अपने चिजी अनुभव के आधार पर एक स्वायत्त बशैत का 
सृजन किया जो अत्यधिक विकसित होने के उपरंत भी पामूहिक मतीषा के कतराव के कारण 
खंडित एवं एकांगी व्यक्ति्देतवा का परिणाम था। यूरोप में व्यक्ति अपने को प्रकृति, विभव तथा 
दूसरे व्यक्ति से अलग-धलग पाता रहा जिससे वैयक्तिक चेतना एवं एर्रप्शा के बीच उक चौड़ी क्षाईं 
खुलती चली गयी। अलगाव की इस स्थिति में व्यक्ति पुरी तरह स्वतन्त अवश्य था, लेकिन अपनी 
स्वतन्लवता ये पुरी तरहु अकेला भी । यूरीपीय संस्कृति का विकास एक तरह से भर्ृष्य की शत्मा 
में मड़ गई इस दरार को पाठने का प्रमाध्त है--एक ऐसा! अवाध जिसके बल पर व्यक्ति बत्गाव एवं 
अकेलेप्त का अतिक्रमण कर सके ) 

दूरी तरफ भारतीय मवीषा का मिर्माण ही उन सिथकों, भ्रतीकों, बिम्बों और संस्कारों 
के संश्लिष्ट प्रभाव हारा परिलक्षित हुना है जो इतिहास को नकारते नहीं, बल्कि उसे लपनी सूल 
धारा में समाहित कर लैते हैं। दूसरे शब्दों में भारतीय संस्कृति एक सम्रग्र, मं्ंडित औौर सम्पूर्ण 
चेदता पर आधारित है । हम कभी भी मोर किसी भी स्तर पर इतिहास दृशश आतंकित दंहीं रहे 
और न ही हैं। क्योंकि भारतीय संदर्भ में वैयक्तिक चेतना और परम्परा के मध्य कोई लद्ाच- 
बिन्दु न था जिसके कारण व्यक्ति की परंपरा एवं वैयक्तिक अनुभवों के क्षयद अवयाब का शिकार 
होना पड़े । आज इस संदर्भ में यह जो भ्रम पैदा हुआ है, वह पश्चिम की व्यक्तिवादी संस्कृति का 
अवांछित प्रभाव है ! 

भारतीय समाज पर पड़े इस बवाफ़ित प्रभाव की जड़ीं को टटोलते हुए निर्मल इतिहास 
की अँबैरी बलियों में वहुँचते हैं और अपने प्रछर विश्लेषण-शक्ति के बल पर इस व्याधि की मूल 
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इहु तक जाते हैं। निर्मेल के चितनानुसार भारत में अंग्रेजी राज्य मात्र साञ्राज्यवादी भ्रक्ति का 
प्रतीक ही न था, बल्कि एक भिन्न प्रक्कार की जीवन-इष्टि, भिन्न प्रक्ार की सास्यताओं का प्रति- 
तिधि भी था । ऐसी मान्यताएँ जो विकसित व्यक्ति-चेचना का परिणाम थी। फलतः भारतीय 
सामूहिक मचीषा के पुरी तरह खिलाफ भी थी । अत: भारतीय स्वतन्त्षता-संग्राम माल राजनीतिक 
स्तर १२ ही नहीं लड़ा गया, बल्कि वह दो भिन्न जीवन-हब्टियों का भी संघर्ष था । 


स्वतत्नता-संग्राम के समय भारदीय बुद्धिजीबी वर्य आत्स-मंथव के लिये त्रिवश हुआ कि 
क्या प्रगति और विक्रास का मात्र यही रास्ता हो सकता है जो अंग्रेजी शासकों ने हमारे सम्मुख 
आादर्ण रूप में प्रस्तुत किया है--पश्चिमी लोकतन्त्र की संस्थायें, अंग्रेजी शिक्षा, आचार-व्यवहार, 
ओऔद्योगिकरण और महाजनी सभ्यता का प्रसार । जिसमे आधुनिक अनने की शर्ते किसी ते किसी 
रूप में अपने को यूरोपीय मनुष्य की इमेज में ढालना था या इस तरह “ऐतिहासिक भनुष्य' 
बनना था | जबकि दूसरे विकल्प के रूप में यह तय करना था कि किस प्रकार हम अपनी संस्कृति 
और जीवन-पद्षति के जोतों को सचेतन ढंग से संयोजित करें, ताकि पश्चिभ की चुनौती का 
सामना खुद अपने पैरों पर और खुद अपनी ही शर्तों पर कर सके । 

लेकिन चुनते एवं इस्तेमाल करने के इसी ऐतिहासिक क्षण में हम पूरी तरह चूक गये । 
तत्कालीन उदारपंथी बुद्धिजीवी वर्ग ने यूरोपीय तथा भारतीय समस्वय के नाम पर देश को 
इतिहास --्यूरोपल्‍ूविकास जैसे अति सरलीक्षत एवं भ्रामक फामूं लें प्रदात दिये ! यह उदारबादी 
बुद्धिजीवी वर्ग एक बोर जहाँ भारतीय संस्कृति और अर्तीत के गौरव गीत गा रहा था, बहीं 
दूसरी ओर यूरोपोय उच्चतर सभ्यता के प्रति भी पुरी तरह आाकबित था! वास्तविकता यह थी 
कि यह वर्ग अतीत के यव॑ को यूरोपीय मान्यताओं में भुलाकर देश के भविष्य का निर्माण करना 
चाहता था । 

निर्मल की धारणा है कि आज हम जिसे पश्चिम-शिक्षित आश्षुनिक एलीट कहते है, उस 
वर्ग की जड़ें सीधी इसी उदारपंथी समन्वय से जुड़ी है। यहू वर्ग एक भोर भारतीय परम्पराओं 
का गुणगान करता है तो दूसरी ओर अपने आदर्शों एवं सिद्धात्तों मे पश्चिम की नकल कर रहा 
है | इसी स्तर पर हम अपने अतीत को पुन्र्जीवित करने की आवश्यकता महुदुसते हूँ, गोया बहू 
कोई मृत चीज हो | बबकि एक जाति का अतीत उसकी जीवन-धारा से पूरी तरह जुड़ा रहुता है । 
निर्मल लिखते हैं, “यूरोपीय भारतीय समन्वय के नाम पर तत्कालीन बुद्धिजीवी वर्ग ने देश की 
सभूची जीवनधारा को एक ऐसे भविष्य की ओर मोड़ दिया जो आत्मछलना के अतिरिक्त कौर 
कुछ न था ।” 

हमने अपनी मुक्ति का रास्ता बते-बनाये यूरोपीय तावीज में हँढ़ा और क्ात्मलोचन तथा 
बात्म-साक्षात्कार से पुरी १रह कतराते रहे | उधारो सोच को ओढ़ जेते का अतिवाय दुष्परिणाम 
हमें आज तक भुगतना पड़ रहा है। अपवादस्वरूप मात्र गांधीजी एक ऐसे व्यक्ति थे जिन्होंने 
हमारे बौद्धिक आलस्य की आलोचना की और बार-बार इस सत्य को दुहराया कि हमारा भविष्य 
हमारे अतोत से जुड़ा है। अनिवायें वहीं कि पश्चिम की तकनीकी सभ्यता को जोर-जबर्दस्तो मे 
हम अपने भविष्य पर लागू करें और जातबूझ कर उत्त अमानवीय अन्तविरेधों के शिकार हो 
जिनमें पश्चिमी जगतु बुरी तरह ग्रस्त है । 

हम जो हैं! उसे मकार कर “हमें जो होना चाहिये” उसके अनुरूप अपने को तोडने- 

7 चु को कोशिक्त (ह्लांति) में हम खुद अपनी अस्मिता अपनी साॉस्कृतिक महीया से कह गये । 
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इस तरह हम न वे रहे जो हम थे और न वे ढव पाये जिसके लिए हमसे अपने आपको विक्ृत 
किया था। भविष्य की इस सृध-मरीखिका के पीछे भागते हुए हमते अपने उस कस्तूरी सौरभ को 
भी खो दिया जो हुमारे अतीतोन्पुब सांस्कृठिक वर्तमान की नाभि में था लेकिन जिसे हम देख 
नहीं पाये । 
निर्मेल अपने लेखन में इसी सांस्कृतिक कस्तूरी-सौरन की तलाश परे जुडे हैं जो बतीद के 
संवेद संस्वर्शों एवं स्पंदनों में बहू-नियर परम्परा के परिष्कृत स्वरूप में संचित होता चला भा 
रहा है | लेकिन निर्मेद्र के लेब्बत की यह खाधियत है कि अतीतर्नवषयक्ष स्थूल आग्रहों को उत्होंते 
कहीं भी हावी होने नहीं दिया । भत्तीत अपने तरल, संवेध एवं अतिसुक्ष्म स्वरूप में उनकी 
रचनाओं के प्रतीकों, मिथकों एवं बिभ्यों में इस तरह रच-पच यया हैं कि अनुश्नत्ति के स्तर पर 
उसका विश्लेषण एक बहुत पैनी और गहुरी दृष्टि की माँग करता है ! 
महाकवि प्रसाव की अतीतोन्मुख सांस्कृतिक हृष्ठि जिस क्रु कामरायनी में आकर अपने 
अविसुक्ष्म, सचेतन एवं कलात्मक स्वरूप में परिलक्षित हुई, अतीत और परम्पता की अनुभूति 
और अनुधाव के स्तर पर कुछ ऐसी ही विश्ल और सभरस वरिणति हमें मिमंल के थहाँ होती 
दिखाई देती है । 
संबैश्य, सुक्ष्म और कलात्मक परम्परा की यही विरल और विशिष्ट परिणति हुमें मिर्मल 
की रचनाओं में निहित भिग्रति' तत्त्व में प्रिलती है। उसके पात्त और घटनाएँ किसी सुनिश्चित 
और पूर्ज-तिर्धारित केन्द्रक के इंदं-ग्रि्द वहीं घुमते, जैसा कि आज के औौद्धत लेखन में रहा है। 
निर्मल के यहाँ एपिक-कालीन जियत्ति' है जो घटनाओं के तिश्चित-अनिश्चित' क्रर को एक अद्भुत 
अर्थेक्‍त्ता एवं रहस्थमयता प्रवान करती है। उतको रचनाओं मे निहित यह 'मियति' तत्त्व 
भारतीय मनीषा की अपनी व्रिल पहचान है भौर यहीं बाकर निर्मल की विदेशी परिवेशयुक्त 
रचनाएँ भी हमें कपनी ओर वितान्त चिजी-सी लगती हैं | 
सिर्मल के रचदा-प्रतीकों, यंधा--धृप, चाँदती, बफे, पत्ते, हुवा भादि के पीछे भी वही प्रखर 
अहसास है जो अतीव और अनुभव की विमुश्धकारी स्मृति-दृश्यों गाली समृद्ध और संवेध दुन्तियाँ 
से जुड़ा हैं और हुर पत्र हमें अपने होने का अहसास कराता रहता है! 
यहु भी अकरण नहीं है कि निर्मल का गद्य काव्यात्मक संस्पश्ों में युक्त है---बही वाक्यात्मक 
तम्मयंता, वास्तम्यता, समरसता और आन्तरिक लबता, जो हमें सहज ही अतीत के उत्त दिध्य 
आलोक का आत्म-साक्षास्कार कराती है जहाँ हमारी अनुशुृतियाँ और अनुभाव अपना रूपाक्तार 
ग्रहण करते हैं और जहाँ उनमें प्राण-तत्त्व का संचार होता है। निर्मेल के अपने शब्दों में ईश्वर- 
तत्व की पृष्टि | भिर्मल' के यहाँ अतीत कितने गहन. और विशद झा्थों में प्रयुक्त हुआ है, यह 
उसकी एक सिशाल है । 
कै 
चरिध्द अध्यापक 
राज़ ० उच्च माध्यमिक विदधालय 
उदयपुर बादी, जिं० झू झनूँ (राज०) 


काज़ी अनवर ज्ञानी की कविता 


डी 
श्री ऊजम पटेल 


रखोगे का तलक महजू * हमको, करो खिजूमत में अरब मंजूर हमकी। 
गुलामी में रखो बसवर को अपनी, महोब्वत में रखो शाभूर हमकों॥। 

इस पंक्तियों में प्रयुक्त सूफी शब्दावली के पढ़ते ही, जीव और ब्रह्म के आशिक-माशूक 
सम्बन्ध का स्मरण होना है! गमेहिज, ( वियोग ) की तपते से परेशी आशिक, वेकूस होकर उसे 
अपने माये में गुलाम युकर्रर अशते को माशुद से आजिजी करता है । माशुक के प्रति इतने समर्पण 
और वादात्म्य भाव को इस प्रकार याने वाले ठत काजी अमन, आम आदसी की नजर में, आम 
आदमी ही ये । किन्तु हकीकत बह थी कि वे 'बाम' होते हुए भी खास थे | ब्रचपत से ही आपकी 
खदा के प्रति आशक्ति, अपने आप में एक्ष संतन्‍्भीलिया का-सा सरल सौजन्यशील व्यवहार तथा 
भक्ति-साथमा की गहमता एवं ऊँचे खूथालात से पृर्ण बापका व्यक्तित्व उतना ही असाधारण था | 
अतः आपके इस प्रकार के व्यक्तित्व के आज्ोक से प्रभावित होने वाले मुमुक्षु-बक्त धीरे-धीरे आपको 
ज्ञानी अतंवर्! कहने लगे । गुजरात के उत्तर-मध्यकालीन भक्ति-साहित्य में संत ज्ञानी अमवर) 
के जाम थे आपकी कविता की जिंक किया गया है ! 

यह औधिया फुकीर कजी अनवर, उत्तर गुजरात के विसनगर बाँव में वि संल १८६८ 
की वैदाज बंदी सप्तमी, शुक्रवार के दिन (/ब४३ ई०॥ पैदा हुए । इसके पूर्वे॥ सूख अरधिस्तान के 
निवासी थे । वहाँ से इतका पर्वि।र दिल्‍ली और बाद में गुजशत में लाकर विशनयर में स्थायी 
हुआ : गुजरात में मुसलभाव शातव के समय इस परिवार को विश्वनबर में जाभीर बख्श दी गई 
और काजी ( त्यायाधीकश | का काम सपा गधा । साथ ही साथ पेग्स्वर हजरत मुहम्भद के बंजज 
( कुरेशी ) होने हे फारण भी इप परिवार का उते दिनों बड़ा सम्मान था। अनवर मियां के 
वालिद आजा भिरयाँ, काजी होने के साथ ही साथ बड़े ही नेकदिल तथा इन्साफू-पसन्द इन्सान थे | 
और इस अक्षार ऐसे देक एवं धर्मनिष्ठ परिवार में पैदा होने वाले क/जी अवबर भी बचपन से ही 
धर्म, भक्तिसाधवा तथा अध्यात्त के अति अनुरक्त थे । अत: हमेशा एकान्त्नबतत एवं सत्तंग्र में 
लीह रहते । जैसे-जैसे उम्र बढ़ती गई, अतवर की ईश्वर के प्रति' प्रीति बढ़ती गयी भौर संसार 
सारहीब प्रतीत होते लगा | क्रमश: साधु-संत्त, सं्यासी, पीर-फक्रीर, बहिलैरशागी आाविओे उसका 
संपर्क बढ़ता गया | अब आए ईश्वस-अर्तील को उत्हटता पुवं हृदय के शुद्ध प्रेम के आवेश में 
एकान्च-साक्षता हेतु जंगलों तथा कब्षिस्तातों में ही निद्राचस्द में अधिक समय विताते थे । 

गुजरात में काजी अनवर पहुँचे हुए ऊँची कोटि के सूफी संत थाने जाते हैं। एक ओर जहां 

आप पहुँचे हुए धृफी संत थे, वहाँ दूसरी ओर भारतीय प्रम॑-संल्कृति तथा दशेस क्रूपरा के भी 
गहन अध्येता थे । अतः उन्होंने अपनी कविता में इत दोनों विभिन्‍त विच्ारधाराओं का अति हनी 
सहज एवं सरल, लोकबोध्य तथा अपूर्व ढंग से समन्वय किया है । 

कार्ज) अनवर से अपनी ७३ वर्ष की आयु में भक्ति ही उँची एवं अति ही। कहोर साधना 
को ; ब्रततः अपने इस प्रकार के साधक, ज्ञानी एवं दरवेशी व्यक्तित्व के कारण भक्तिप्रेमी अमेक 


खु र२ काशी अनधर झानोी फी कबिता ७३ 


हुल्दू तथा मुसलमात धर्मावलम्दियों के आजर-सम्माह के भाजन बते | विधनभर के सेठ हृठीशियही, 
पलनपुर के रदाद शेव्मरहुम्गद था तथा साजेदु महम्मन सा शादि दतके पमुद शिप्यों से से थे । 
उनवर में कवि या झावर कहलाते के लिए कतई कंबिता नहीं की; किलु अविव-प्रेदी भुझुक्षुतं 
ही तुष्ठि तथा तिजानन्द में अनुभव-सम्पल्न एवं बोधप्रद अमेर पढे, घजन, सादी, गजल, ग्रती, 
कह्ीबत आदि की सुचना की है । इनकी रचताओं में कारसी-उ्ढ मब्द[वली से युक्त खडईबोलो का 
प्रयोग हुआ है, तथायि कई स्थानों पर स्थानीय बॉलचाल की भाषा के शब्दों छा प्रयोग हो स्पष्ट 
कप से खततकता है । अपने आपको शाथर' या क्रवि' के सामाध्रिधाव मे दूर रखते के सम्बन्ध से 
अनवश कहते हैं-- 
| शावर नहीं, और कवि मैं नहीं हूँ 
श्री काफिया और रदीफ इससे देखा । नहीं राग और ताल के मैंने पेदा ६ 
तमंण और दगण को मैं सम में लाया; मैं दो मेरे ध्यार का है युण गाया (| 
अपने छा में ऐसा कहने पर भी अनबर की कविता में छह सभी काब्णगेवित ल/्धशणिडुताएँ 
विद्यमान हैं जिमये पंत होने के शाथ-शाथ उनको जावर या कृति होने का गौरव थी ब्राप्द है। 
काजी अनवर स्वनाव से बहुत ही तरन गर्व विलज्न थे; मैं भहान हूँ, बडा हूँ, त्यादी हूँ, पंत- 
ज्ञानी या शागर हूँ या समाधि तथा पड़दर्शव का ज्ञाता है, आदि --हेसा अहंपोषी व्यवहार या 
कथता आप कभी नहीं करते थे । दहलिक्ति इत सम्मान आए बातों से हमेशा! दूर रहते थे । 
मिरक्षर, सरत तथा अमदीवनियों के बीज जाना उसको अधिक अच्छा चगता और वे दयने आपको 
बड़े गौरवपुर्वक उत्हीं जोयों में से मानते थे । आप इतनी हुद तक परोए्कारी स्वभाव के थे कि 
इनसे पास जब कभी, जितना भी द्रव्य क्ाता, तुरन्त आप साधु-संतों भर फुहोशों तथा यरीबों को 
बाट दिया आग्ते | 
काजी अनवर द्वारा शंचत ३०० से भी अधिक भजन, पद, गजूल, सांखी, यरबी तथा 
तथीहुत आदि रचमाओं की, उसके शिष्य सेठ हठीसिय ने अनव॒र काव्य थाने गुलशब-ए-खुशी' 
नाम से संकलित-संवादित करते प्रकाशित किया हैँ ( वि? छं? १४४४ ) | अनवर-रचित अनुभव 
एवं विद्ञत्तापूर्ण साहित्य का, अुदी हुई रचनाओं के आधार १९, अनुशेत्षन पस्तुत है-+- 
भलजब--अचवर काव्य में कुल मिलाकर ६४ भजव सेकलित हैं-*- 
संतों खत बतलाना रे के मैंचे भुझेत जाता जी। 
सब लोकों थे मैं हूँ मिलता, सबसे रहूँ अकेला; नहीं मैं आदम, वहीं देवता, तिन लोक ते स्थारा रे । 
किसी ने मेरा अंत मे पाथा, मेरा रूप अपारा: नहीं में माटी, नहीं मैं लग्ति, वहीं पवम, नहीं पाती रे । 
उसी का परफ्ाया सब जब है, उसो बिता नही दुजा । संतो'१**०*-००००*- 
प्रस्तुत पंक्दियों में अचवर वे जोव भे, बात्मा के रूप में बसते वाले परमात्मा के व्यापक अस्तित्व 
के प्रति सिर्देश जिया है । जीव के आत्मज्नान और वत्यश्चग्त्‌ उसको जिस अद्भुत ज्ञान-आनन्द का 
बोध होता है, उस ब्रह्म तथा अंश ( आत्मा-परमात्मा ) के अभेदत्व को निरूपषित किया है। सृडिटि 
के इन सारे अस्तित्व में होते हुए भी वह नहीं है और व्यक्त-प्रत्यक्ष रूप से नहीं होते हुए भी बह 
है । थो दैहिक अस्नित्व के हर शअ्कार के लक्षणों से ऊपर है, वह ब्रह्म है, परम तत्त्व है । जिसका 
प्रत्यक्ष चर्मेकक्षुओं से कोई बोध नहीं होता, उसका भीतर के [ ज्ञान ) चक्षुओं से उत्तदी ही 
सरलता एवं आत्पीयतापुर्वक अनुभव किया जा सकता है , इस स्थिति में मिलत होता है अंश 
का उस परम तत्त्व से | इस परम तत्त्व की प्राप्ति के लिए आत्मसिक्धि की अनिवार्यता बतलाते हुए 
क्षमवर ने लिखा दै-- 


छ्ड हिन्दुस्तादो भाग ४२ 


साधु आत्मतिद्धि करो, प्रभी सिद्धि को तम दिसरो; 
धब्षि खावे, अस्ति में महावे, अग्नि में करे पथारी रे; 
अग्ति होकर अरित में मिल जावे, फिर निकले सिद्ध भारी रे...... 
यहाँ पर आत्मशिद्धि को ही मोक्ष का एकमात्र द्वार बतलाते हुए, आत्मसिद्धि वाले जीव 
के लक्षणों को अववर ने उद्घाठित किया है | किन्तु ऐसी ऊँची बात्मसिद्धि पाना सरन नहीं है । 
इसके लिए कठिव साधसा करनी पड़ती है। यह भक्ति-साधत्ता की अच्तर्यात्रा या कहें कि समाधि 
की प्रक्रिया, साधना मार में गुरुमहिमा तथा आत्मा की उत्त अन्दः्यात्ा के दोरान अलोकिक 
अद्भुत अनुभूति का वर्णेच करते हुए काफी अनवर कहते हैं--- 
हुम तो गुद बचत के संग, संगत में चढ़कर ही गये दंग । 
पहली सीढी बनतह॒द बाजा तरेह तरेह का वाजा रे; 
ये बाजा फिर बढ़ते बढ़ते, जैसे बादल गाता रे भाई। 
भौर हमने कुछ ऐसा देखा, बड़ा गुर का दरिया रे; 
काधि भानु वहाँ अरमा जादें, ऐसा तुर से भरिया रे भाई | 
आकराशवाणो इसी से होवे, इसी में मुक्तित जाने रे, 
सभी देवता पा पड़े आ, इसी में निशवे मानों रे भाई । 
जो कोई आप में आप समाये वही ए रघस्ता पावे रें, 
बिना गुरु ये भेद कठित है, मुफ्त नहीं मिल जावे रे भाई | 


साधना-मार्ग को दंतःप्रक्रिय को इस प्रकार स्पष्ठ किया है अनवबर ने । अनहूद भांद : 
गगममंडल, परम तत्व की प्राप्ति तक के विभिन्न पड़ावों-दशाओं तथा अन्त में यहू सारी प्रक्रिया 
पूरों करने पर उस अपार नुर परम प्रकाश से आलोकित ब्रह्म तत्त्व से ब्राक्षात्कार तथा अन्त में 
उपमें विराशत्व भें अपने आपको विज्ञीब कर देने का अनहुंद अलोविक आनन्द । इसके साथ-साथ 
अमवर ने जिक्र किया है कि इस धकार की ऊँची सिद्धि के लिए अपने आप-- अहं--को विभलित' 
कर, ज्ञानी गुर से श्रद्धापर्ंफ कृप्पपूर्ण मार्गदर्शन श्राप्त करता इसकी एकमात्न कुंजी है।इस 
हकीकत को निर्देश करके भक्ति तथा साधता पथ में गुरुकृपा की भनिषायंत्रा तथा उसके माहात्म्य 
को स्थापित किया है । 

गक्षल--अववर की गजल्ों मे सुफ़ी विचारधारा स्पष्ट रूप से क्षतकती है।इस सारी 
गजूलों में भाषा, उदूं-फारसी के प्रचुर शब्द-प्रयोगों से युक्त है। इन गजुल्लों में छू शायरों की-ती 
मस्ती तथा वर्णदर्नन रपण की एकरूपता दथा प्रस्तुतिकरण के मिराले ढंग की विशेषता स्पष्ट रूप 
से दृष्टिगोचर होती है। जैसे कि--- 

एक शोख़ करके बशवा नयन से विकल गया; भ्रोया कि रूह मेरे बदन से मिकल गया | 
उस दर्द बेक़सी में जो एक मैंने आह की; दुद उसका सुकठे चरद्धे कोहन से निकल गया । 

गजल की इन पंक्तियों में शायर ने साधता के अन्दरूनी सफर के दौरान बंद लगमहों के 
लिए विजली की तरह दीवार होनेवाले उच्त पश्मतत्व के ओझल हो जाते पर, अपनी आहुत हालत 
का बड़ा ही बेक़स तथा तड़पन का बोध कराने वाला गधानुभूत अलिखन किया है जो माशुक 
के किसी भी आशिक के दिल को झकझोर देता हैं । 

शब्द शायरी की नजाकत गजब की आगे दी हुई पंक्तियों में किस हृद तक भिखरी है, 
यह देखिये 


बज २ फ्रासों अनवर “आरो' को कविता ज््, 


हमें भी मौसमे सरमभामे गस्त होता है, सनम के कँचे में हुर बार हमने खाई ठण्ड | 
जो देखा मस्त हमें ठण्ड ने तरेबाजार, शराबे इश्क की मस्ती से खुद लजाई ठण्ड । 


अब माशुक के इश्क के कारण दुनिया से संक्स्त तथा ग्रमेहिल, से परशां आशिक 


कहुता है-- 
तेरें इश्क में मुझे अब समम लगे दिल पे दाश तये-नये, 


तपे हित्ञ, में मेरे जिगर पर हुए गुल के दाग नये-तये । 
पेरे चश्म नरगीस देखकर नग्ने दाग जब सुझे दाम पर, 
क्या खुले हैं अमवर बर जिगर तेरे यह चराग नये-तये । 
इसी सिलसिले में अप्यें की एक स्थिति को इस प्रकार बयाँ किया है--- 
समे छहिज् से मैं च जिया न मरा, यह भी ने हुआ चोह भी ने हुआ । 
३ न तो जान' गई न तो पायी शिफ़ा, यह भी ने हुआ वोह भी न हुआ । 
और--- 
इफ्क के सदरमों से हम रो रो के चित्लाते रहे, ले गया दिलबर तो दिल, हम हाथ फैलाते रहे । 
सार ही डाला है हमको तुमने बतला के अदा, जुखण हम खाते रहे, तुम नाज्‌ दिखलाते रहे । 
बाह रे किस्मत हमें होता नहीं है वसल बार, उम्र भर हम हाथ को मसमल के पस्ताते रहे । 
काजी अनवर ने कुल ६६ गजलें लिखी हैं । 
पद--ज्ञावी अनवर के पद गुजरात के साधारण जनसमाज में अधिक प्रचलित हैं । इसमें 
भी विशेष करके होरी तथा विहाग के पद बमधिक भाकर्षणयुक्त तथा प्राह्य हैं। प्रेमभक्ति-प्रचुर 
इन पदों में सूर, व८्सी, मीरराँ आदि से प्रभावित होते हुए भी अबबर ने प्रेम-श्वुज्भार के संयोग 
तथा वियोग पक्ष की सहन अनुभूति का स्वाभाविक बोध कराया है। 'अतवर काव्य! में उनके पदों 
को संकलित किया गया हैं । 
तायिका को, तायक्ष की सारी हरकतें--अ्खेज़ियाँ पसंद हैं, मच को भाने एवं छुभाने- 
वाली हैं । तथापि ना में हाँ के नारी-स्वभ्ावन्सत्य के अनुसार, नायक को वह इस प्रकार मना 


करती हैं--- 
बालम भोकों अब ने छुंओ, सोरी सुरख चुनर भुस्काय; 


सीते पे मोरे न मारो पीचकारी, अंग्रिया को दाग लग जाय । 
गोरे से गाल पर मारे थापर, जुल्फ दियो उलझाय, 
सन्‍्मुख मेरे रहो मत ठाड़े, विपक्ष जिया ललचाय । 
भौर आगे वही “ना में हाँ के सत्य की पुष्टि द्वेतु मानों वह यह भी कह देती है-* 
सखी री मोको पिया बिन कल मना परे । 
मंदर अंधेरा, मोरी सेजु भी सूची, विन पिया जियरा डरे। 
बिरहु अगन मेरे तन में उठत है, अंखियू नीर झरें |*** 
तो दूसरी ओर अनवर ने भक्ति-साधना की अंत:यात्रा के सार्यदशक लक्षणों को प्रतीकात्मक ढंय से 
प्रस्तुत पद में इस प्रकार निरूपित किया है-- 
बाँसुरिया रे अब संत बान चला । 
सुनत सबद तेरा, सुध मोरी बिसरी, झटपट पिया से मिला 
ओहंग बाँयुरिया मैं तोरे वारी प्रेमरस पिया तें दिला ! 
सोहंग सबद में मोको सुना के ज्ञानों' सुरत कर पिया संग मिल जा । 
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व्‌ पक्तियों में हम पाते है कि ओहुस ताहय सबद सुरत जान शब्द प्रयोगों से स्पष्ट हैं कि अचवर 
गे भक्ति-साधना के सुरत शब्द-प्रयोग के प्रति विर्देश हैं-- 
तें होरी खेल के मोरी अंगिया भीगो दीदी श्याम ॥ 
अजब तरह की ए अंगिया बच्ची है, कुदरत का हैँ वापे काम । 
छुस्त-निरत की बनी पीचकारी, प्रेम फा रंग है समान । 
बेद-उपसियद्‌ के “एकोउहुस्‌ बहुस्वामि, ह्विततीयों नास्ति” के ब्रह्मसत्य को ज्ञानी अनवर ते अपने 
निभ्नांकित पढ़ में इस प्रकार समझाया है--- 
एक बात मैं कहूँ मुणिजत सुनकर दिल में समझो एक; 
एक तिरंजन मिराशार का व्याव ढरों दिल में अवेक। 
घुकसे हमने अनेक देखे, क्राछ्वर को फ़िर देखा एक; 
एक ये गिनती शुरू हुई है उस दिन आगे नहिं. कुछ एक । 
एक रंय जो बना शायरा, वही मरद दुनिया में एक; 
एक ब्रह्म भौर दितीय नास्ति, एड्वि प्ञन अश्क का एक | 
इसके साथ ही साथ, आत्मा-परमात्मा के अधिन्‍नत्व तथा ब्रह्मसागर में लहर बतकर एकरूप हो 
जाने की पंत काजी अनवर की मारमिक अनुभु्ति इस अकार है --- 
साहेव समुंदर जाणिये रे, में समुंदर की मौज; 
भोज हमुंदर मे सिल गई, जाकों कोई मे पाया खोज [ 


साली->सृष्टि के जड़-चेतन सभी परदायो--जीवो में व्यारी परमात्मा के मिग णे, मिराकार 
एवं एकम्रेव अरह्मस्वरूप को ज्ञाती अवनवर ने अपनी साथियों मे गाया है। यह परमतत्त्व मास, रंग, 
रूप आदि गुणी-लक्षमों तथा बंधवों पे परे हैँ। बहु एक परश्मसता होने के कारण, ससमें सभी 
क्षमताएँ निहित होते हुए भी बह इच सारी क्षमताओं के अकठ रूप में नहीं पाया जाता । इसी ब्रह्म- 
परमतत््व से पाँच तत्त्व (पंचमह्ाभूठ) पैदा हुए । वत्पश्वातु सभी लीलाएँ, माया तथा शेष श्रभी 
अस्तित्वों का लिर्माण हुआ, भर्धथाव्‌ समष्टि-अगतू, उसी परमतत्त्त का अंशडूप निर्भाण है । साध्ियों 
के कुछ उदाहरण द्रष्टव्य है--- 

ज्ञानी तुझमें देख ले तू तेरा दीदार । दन तेरा ७ भ्यान है, तू मन में तलवार ॥ 
ज्ञानी? खन्नक तुल खलक को दिल से अपने देख | इल्लत सारी छोड़ दे, भसल अपनी को देख 

ज्ञावी' हुद के पार है, बेहुद का मैदान + वहाँ हुँ और नू रहे, वहाँ ले अ द इन्साव ॥॥ 

जानी हकीकत महसदी, शरू है सबकी जात । वही हकीकत जानकर, तू तुझकों पेछान ॥ 
जानी मजफों गंज था, वहां व था कोई और ! फिर उसमें कसरत हुई, दोई कद्टे किस तोर ॥ 

नतीहत--अनवर की सभी कविता-रचनाओं के संस्लन “गुलशन-ए-खुशी” याति “अतवर 
काव्य के अकाशव छे पूर्व, वह बोधपरद रचनाएँ नसीहलें, स्वर्तज्ष रूप से 'तसीहतसामा' के सास ते 
प्रकाशित की गई थीं। नसीहत, उठूँ तज्म का-सा ही एके काव्य-प्कार है। यह 'ससीहंतनामा' 
हिदू तथा मुसलमान दोनों धर्मावल्म्वियों के बीच ऐंक्य एवं आरभीय भावता जागुतत करने द्वेतु 
काजो अवबर ने लिखा । साथ ही साथ इसमें जुमसने की बुराइयवी को कोसते हुए अनवर ने महत्व- 
पूर्ण एवं आचरणयोग्य उपदेश दिया है । 


इन रचनाओं में अनवर ने, तकालीन युव--पार्मेव-व्यवहार की लाक्षणिकताओं---दूर्वलताओं 
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हा' अपनी आँश्योंदेक्ा जनुभवपुर्ण सिझपण किया दे । 7ई स्थानों पर इन्होने धंप्रदायद्ादी प्रथलमातों 
को खुब फटकारा भी है | कुछ चुव हुए प्रदाहुएए इस प्रकार है--- 
जो के सच कोल छमे तो कहुते हैं वादान है, और जूठे और फ्रेबी 37 जहा में मान है ! 
ऋहुते है वो आपको हम हैं भुूसहया वे जात, और दिल ऐसे हैँ उनके, देखूवा उनसे ने जूता । 
पुडम की थे अकाल का अब नूवशुवा हेगा। चरान, हुए कियी का तासमाँ पर बन तो पहुँचा है दिमाग । 
बौरतें दीजख की आतिश, औरत है दुःख की दाद, भौरतों के बक़में अल्लाह वे सदक्तो अचान। 
अब मजिता क्‍या कहूँ में, हाल अपना सर व सर ? जब सुतबमानों में हो गई है, जहृ/लत दर व दर ॥ 
ता ही रहा इल्मो अदब, शोर ना हुं रह! अकलों हुतर । जब किसी की दीचर मजहुब की भी अपने 
नहीं खबर !; 
इस प्रकार, अमुख रूप से भजन, गजल, प5, साखी तथा चदोहत आदि कविता-अक्षारों के 
उपरांत भी भत्वर 'ज्ञानों में थोड़ी बहुत संख्या ने मातम (१४), जोशीशामा (४), फारसी-गजूलें 
(३), सिश्ती काफी (७), अलबदा (५) तथा गुजराती गश्वियाँ (३६। की भी सचता की है । 
काजूर अनवर फे फ्राव्य से इस प्रकार के सपूण अधह्णयत के पश्चात यह पाया जाता है कि 
फ्मकी कविता नें जानन्वैसाय, आत्म-क्तोंति, उपदेश तब्य भव्ति-साक्षका आदि अमु्ष है । उन्होंने 
अपनी रचनामों में सर्वधत -समंधाव का उपदेण देते ०, संत शव्दावर्ती तथा रूपओों के हारा 
ब्रह्मावत्द का अनुभूतिजन्य विरछूपण किया है । याथ हो साथ, अत्यन्त ही सरल शब्दों में अव्यकत 
बहानुभुति को व्यवत्त ककया है । शुजराती कि तुल्दरुप के अनुसार उदकी वाणी में चमत्काति 
अपने आप आ जाती है । #बीर इत्यादि सतीं का लाधव, सुन्दर उक्तियाँ एव. बल उनकी वाणी में 
हैं । पढ़ों मे संगीदात्यकता भो अलकती है । भजनों में बववर ने आत्मा की अभरता, भात्म-तान, 
गुरमहिसा, बाम-ह्मरण, और उसका माहात्म्य दया भजपाजाप आदि का बोध कराते हुए आत्मा- 
सन्द एवं प्रंधरस में धराबार होने की बात ऋही है। इस प्रकार गुजर/त के थोड़े संत कवियों में 
काजी अनवर झाती' को मावाई एवं अग्रिम स्थान मिलता है । 
विशनपर में काजीयाइा-स्यित एक मत्जिद में जनवर रहते थे ओर भोले-भाले वरलहुदमी 
मुमुक्षुओं के साथ अत स्नेहपू्वक चक्ति एवं अध्य'त्य का सत्यंग किया करते थे | चि० सं० १६३७ 
में आपने मकता-मदीना की हज मी की । सामान्यत: भाषकों बहुत सम्बन्धी कोई शिकायत नहीं 
रहती थी, किन्तु पिछली आयु $ आप गुर्दे की बीवारी थे कुछ पर्ञान रहते थे | वि० सं० १४७१ 
में आप अपनी भर्जो से विवनग्रर से प्रधनपुर दन जाये । तत्कालीव ववाब शेरमहमदखात, ज्ञानी 
अनवर के परमभ्नक्त थे । जतः उत्होते ज्ञानी का अच्छे बैद हकोमों से उपचार करवाया । स्वास्थ्य 
सुधारने का भरसक प्रवत्त किया गया, तथावि बहुत ही थोड़ो बोमारी के पश्चातु वि से० १४8७२ 
के पौष बंदी द्वितीया, दिनपक २०९ जनवरी, १६२६ ई४६ सं> शरविवार; हिंजरी सनु॒ १३३४ भाहे 
रबीउल अव्यत्र की १६ तारीख के दिन अध्याद्ध के १-३० बजे ७१ वर्ष की आयु में काजो अनवर 
जानी अच्चतनश्ीं हुए । इस पहुंचे हुए संत की स्तृति से जाभदार मत्रावब शेश्महंमदखान जीते 
पालनपुर में मोर्र दश्वाजा के बाहुर 'मुश्शंद का रोजा' के दश्ल मे बहवर मियाँ का रोजर बनवाया 
जी आब भी है और भुर्शद के ऊरु (मेला) के दिन हजारों बातों आकर के महेव काजी अनचर 
की इस पाक दरगाह के दर्शन से लाभान्वित होते है । कि 
खोधार्थों, भाषा साहित्य भवत, 
गुजरात विश्वविद्यालय, 
अहुमदाबाद ३४००० १ 
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यद्यपि प्रसाद के काव्य पर अनेक आलोचनात्मक कृतियाँ पहुले से ही मौजूद है, लेकिन 
प्रस्तुत कृति अधिक संतोष दे सकी, कारण कि अपनी अग्रजा अनेक क्ृतियों से ग्रह सर्वथा अलग 
है। प्रम्तुत पुस्तक मे विषय को प्रस्तुत करने की शैली डॉ० गुप्ठ की अपनी है जो एक कुशल 
अलोचक की अन्तर्द्शी एवं पैती हृष्ठि जा प्रमाण है। पुस्तक २ परिच्छेदों में विभाजित है जो 
इक प्रकार हैं १. कामायनी : चेसनता की अनुधुत्ति, २. आँसू : आस्या-आश्रानआलोक का काव्य, 
३, अर्थवैविष्य और लद्द॒र, ४, असाद की प्रतिता : शब्द-छाया एवं तेरचना-सौष्ठव, ४. प्रसाद का 
दर्शन : भुनती वसुधा का औँदू, ६. झहूर : करुणा की 'अगराई?, ७. लहुर-कामायती : मिलने का 
मधुमय संगीन, छ. कामाबनी : सम्य-मिव॑-पुन्दरम, ६, कामायनी : आशा-आत्मबल् का काथ्य, 
१०, कामायनी : जीवन के अर्थ की खोजड़, ११. काम्राथदी की प्रतिबद्धता, १४९, कामायनी की 
सफलता : नैतिक और भनोवैज्ञातिक, १३, कमायरी के जीयन और सॉन्दर्थ का संगम, १४. सर्जेन- 
प्रक्रिया, प्रतिता और प्रमाद, १, कामायवी : प्रेम-अन्द प्रेरणा को लिह्लरिणी, २६, प्रशाद- 
काव्य : रूप-लावण्य की ललित छवि, १५ कामायनी ; आशा! में अनुशुति-अभिव्यत्ति कर अद्ववत्य, 
१८. श्रद्धा का ओजस्त्री स्वर : जियो, आर भरपुर जियो, १8. कामायनी : समश्तता आनंद का 
रफ्प्रम समाराधत, २०. काम्ायनी : अक्षृत्ति का उल्लाव-लास-आवन्द, २१. कामायनी ; प्रगतिशील 
विचारों को यफ्राजी, २२. कामायती : कवित्व-कल्ा-संस्कृति की समंत समन्वित्ति, २३, प्रशाद- 
काव्य ; प्रक्ृति-परम्परा और परिकत्पना, २७, प्रसाद-काव्य : आक्रृतिक सौन्दर्य और रहृस्ववाद, 
२४. कायायती' : अखंड-अनेद सातबगद दी ऋचा, ९६. कामायनी : संग्रह नहीं वितरण, कविकार 
नहीं सतह, विग्नह नहीं मेल, २७. कामायनी ; साम्राजिक-सांस्कृतिक क्राम्ति की नवज्योति। 
परिच्छेदों से यह सहूज ही शात होता है कि लहर! और “अँसू की चर्चा होते हुए भी आलोचक 
की विशेष दृष्टि कामायनों पर ही है | नये रूप में ग्ंभीरतापूर्वक मनम अनुशीलन कर काय(यमी 
के बोध को नये आयामों में बधकर प्रखने का अयत्त निहित है । 

.. पाहित्य का आवस् जीवन के बाहन्द से पावन और उच्च कोडि का होता है और 
चिर सत्य एवं चिर सुन्दर की झावभूमि पर आरूढ ह्ोऋूर मधुरता एवं सरसता का दिव्य स्पर्श देने 
नगता है। साहित्यकार घीवन के शव-शत विरोधों और संघर्षों के बीच में भी समन्वण और 
पहयोग का सूत्र खोज निकालता है । प्रस्तुत मान्यताओं की पीठिका पर अभिनव दृष्टिबोध के साथ 
डॉ० गुप्त ने प्रमाइ-काव्य का भावोइन कर काय्प्र को अधिक गित कौर सरभत व्याख्या की है । 

विद्वान आजोचक ने प्रसाद-काव्य से विशेय्रे विविध भाव-संघर्षों के शोच रसभय समाराषन 
का ओजस्वी स्व॒र बड़े मनोवैज्ञानिक आधार पर प्रस्तुत किया है जिसे प्रसाद-क्षाब्य का मूत्र स्वर 
कहा था सकता है । आलोचक ने अनेक सामाजिक विन्दुओं, यधा«-नर-वारी, व्यक्ति-प्माज, बुचध्धि- 
आवचा, पदार्धे-चेतना, ययार्थ-आद्श, बतीत-वर्तमान, भ्रोतिक-माध्यात्मिक, काम-मौक्ष---के बीच 
शाश्वत ध्षार्मजस्य निर्दिष्ट करते हुए सम्भूणे मानव-बीवन के सत्य-प्रस का प्रतियादल किया है । 


अंडू २ नये प्रकाशन क्री 


साथ ही वर्तदधान सामाजिक समस्याज्ी, बथा--व्यक्तिवाएई, खमाडवाद, दुड्धिताद, आत्मदाद, लहिसा- 
बाढ़, गारी-स्वातंत्य, वैज्ञानिक और यतोवैज्ञानिक अति की, प्रभाव की दृष्टि मे, सार्थक व्याख्या 
प्रस्तुत की है । 

लेखक ते लिखा है काशावनी मातवसा कर महानाशर है | इसकी एक-एक लहर मपवबता 
को विजमिती बचाने के लिए शवित है । माततता की विजय अभेद-भाव में है, मानवता का कौरर्य 
सत्य और शुभ में है। सत्य रे विज्ञण होकर हम सित्ता-क्ररताः-अनाचार-अपराध्र-अन्याथ करते हैं । 
कामायती इत विनाशकारी भादों के उम्मूलग के विभिल हढ़ता से सक्तिप्न है। वह सानबीश ऊर्थ- 
वक्ता के सारतत्व की अधिवाक्ति करती है। वह प्रतिपादित करती है कि श्रद्धविहोत तथी-विशञाम 
की चकादोंध से हटने जीवन-मुल्यों की बलि चढ़ा दी है / हम सध्यत्म से विभुख होकर भोतिक 
समृद्धि की और बढते जा रहे है। कोरा भौतिकवाद हमें धर्म से, कर्तव्य के, आत्मीय झाव से अलग 
कर रहा है--भ्रज्षा दशा, भाषा, ममता की जीवश्द देवी है-- वह तिपुससुन्दरी क्रान्ति अथवा 
संसुवितेव) का संदेश देती है, बड़ बदुणा की, दमादाम को सर्वमंगरा हैँ। बह अपने तपम्नय आचरण 
से सबकी अखंड आनंद, तमरसता, अखंड शान्ति का पाठ पढ़ादी है। बह जीवन के यूल्यों की 
रक्षा पर बच्चन देती है, बहू भपु को कर्मझाण्ड-अधार मश्चे से व्किल कर करमें-यज्ञ की और प्रस्तुत 
करती है । 

प्रसाद के काव्य की परणख विद्वाद आलोचक ते इस पडार वो है बाँयू' वीड़ित बयुधा 
का काव्य है, लहर भुनती प्रत्ती के लिए अतुलेप है, 'काभ्रायनी' मातबतर का सहासागर है । 

भाषा संस्कृतनिष्ठ होने से सामान्य पाठक के लिए सहज रूप से बोधगम्प नही कही जा 
सकती ॥ 


“रामजी 


२. दरखत कः दर्द : ले० प्रदीप सौरभ 
अकाशक-- सिधि प्रकाशन, कानपुर : झू० १८ शु० 


प्रदीप सौरभ का यह पहल कविता-संग्रहु है जिसमें इसके कवि मानस का बीज रूप 
दिखाई देता है । कविता आज जिस राजनीतिक दलदल में फेडी है गौर उसके शिल्प तथा स्वरूप 
में जो विराबद आ गयी है, उससे सभी वरिलित हैं | ्यपि पिछले दशक में सबसे अधिक कविताएँ 
ही प्रकाशित हुई हैं जिसके आधार पर डॉ० तेमीदख जैन ने अपने कविता सर्वेक्षण में इसे कविता 
दशक कहा है। सर्वेक्षण में आगे कहा गया है कि संख्या में अधिक होते के बावजूद भी इस कविताओं 
में कलात्मक स्तर बहुत संठोषप्रद नहीं है | ऐसा नहीं है कि इस महौल का असर प्रदीप सौरभ पर 
नहीं पड़ा है, किस्तु इस प्रभावों के बावजूद इन्होंने अपनी कविताओं में तत्कालीन जीवम संदर्भों का 
जो विश्लेषण अस्तुत किया है, बहू इनकी कांव्यात्मक संभाववाओं के प्रति लोगों को मिश्चय ह्दी 
आशाल्वित बनाता है।.. /* 

प्रदीप में आज की जिंत्दगी की समझ है और उसकी विस्ृ॑यतियों की पहचान भी है । भाज 
का मनुष्य किस तरह समस्याओं से चिरता गया है और अपने चारों तरफ एक मूक घड़यत्म पाता 
है, इसका एहसास इन कविताओं में है। हमारी आह्दी, हमारे आदर्श, हमारे नेता, बड़ें-बड़े 
अतिष्ठित प्रतिष्ठान तश्ा पूंजी वर्ग भाज किस तरह यतुध्य का शोषण कर हहे हैं, इसकी तौक्ष 
अनुभूति इसे कविताओं में पुरी तरह से मौजद है । और इन सबके बोँच हमारी बिदसी किस 
तस्हू व्यर्थ और उबाक बन गई है, इसका चित भी इन रूबिताओं मे है 


हा के « २ ऐडीपसोड अति, 7४86० फल हर पर. चुत पखी 


न फ ख के 


हिरुस्तानी भाग 9४१३ 


ज्अनत इयस्यायों की दर | ६7-४२ तक फैश हुआ 
कुद्रानों शा सैल्यत | इन्हीं कहापें के बीच 
की जोर मेरी जिरमी | हुद से थी फ्मादा 
झ्श्श्क् मप्छूम द्रोसों हू व ईसा वर जिंदगी को 
जिंदगी कहते की इसआा ही नहीं होती। 
जद में यह ऊबे बीत अकाल अज की कविता का उ खास सदा बच रूथा है जिसके 
गरण आज की लअिदगी का अर्थ थी खो प्रण है जिनकी तलाश में क्राव अनवरत प्रयास 
ह_रती है -- 
अर्थ थी छंज मेंमिरे शब्द हो को गये 
मैं इस विषय में(बर्दों से शोत्र कर रहा हूँ 
मेरी मे जाने कितनी पीढियाँ/इस विधय पर शोध कर चुकों 
शर ने जाईे किलनी क्षाने बागी/डस पर शोध करते को बाकों हैं 
हैं भी अपने पूर्दडों की तरह|इसले पहुधयमयी ४लस्म की 
ब्रहीं तोड़ पा रहा हँफिंए भी रहस्य की छोज में 
निश्न्तर लगा पहत! हैं । 
स्पष्ट है जि यह तर्थ की चोज भी निर्र्थक है और काग्रि को यहाँ थी निशणः ही हाथ 
भंगती है | प्रदीप की कबिणाओं में इस तसह हे और शी कई स्वर हैं । कहीं अाज की गरीबी तथा 
बेरोजगारी का डिज्रण है हो कही सापाजिक 7राजद्ला तजा न्याय की निडम्बता का, कही युद्ध की 
विप्तंगतियों का चित्रण है तो कहीं सप्राज के धके-हारे तथा दिसते हुए छोगों का । इस प्रकार इस 
कविताओं में आज की मिदगी के विविध वक्ष प्रस्तुव किए गये हैं । “मेबकराए हो आज के राज- 
तदीतिक जीवन का अत्यन्त स॒न्ता दुआ। व्यस्त प्रस्तुत करता है -- 
सेबकराम -/किल्ता जावश्यक है 
धलाज मे हुए पर्ग के लिए 
साहित्यकार होचिज्ञणर हो/व्यंग्यकार हैः, 
था व्थिए! “४” मिफपर या नेता हो । 
कित्तु प्रदीप सौरभ की इच कविवाओं में सामाजिक जीवन की जैसी अमुश्चृत्ति है, 
वैशा उनका शिल्प-विद्यान वहीं है। इंच कविताओं को प्रशुखच कमजोरी शिरुप्गव ही है । कई जगह 
कविताएँ अतावश्यद्य छूप से बढ़ाई गयी लगती हैं। भाषा और वाकयों का गठन दौक-ठाक है, एर एक 
आाध कविता में इसका अश्भाव है । फिर भी इन कविताओं ओं एक अच्छे कवि का संकेत है, एक 
प्रतिभा की भंध है और इसे प्रकार प्रदीप सौरभ में पूरी प्रभावगाएँ हैं, ते वे उनका सही-सही 
पता मालूम कर सके और उसका उचित परिवेश में विकास कर सकें । 


डॉ० रमेश विवारी, 
प्रतबना, इलाहाबाद डिंग्रो कालेज, 
इलाहाबाद 
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पृ यो 


हमारे महत्त्वपूर्ण नए प्रकादान 


साधवराज सप्रे की कहानियाँ--संपा० श्री देवीप्रसांद वर्मा 
हिन्दी के अनेक विद्वानों ते स्व० माधवराव सप्रे की कहाती 'एक टोकरी भर 
मिट्टी' को हिन्दी की प्रथम मौलिक फहानी माना है। इसी हष्टि से 'उत्तकी 


न 


. कहानियों का संग्रह प्रस्तुत किया ग्रग्ा है, ताकि उनका वॉोस्तविक सुल्याकन 


हो सके ै मू० ००० २० 


, आय और द्रचिड़ भाषा-परिवारों का संबंध--डॉ० रामविलास शर्मा 


अध्ययन-अनुसंधान के क्षेत्र में अंग्रेजी के प्रसिद्ध प्राध्यापक एवं हिन्दी के लब्ध- 
प्रतिष्ठ आलोचक, साहित्यकार दथा भाषादविद्‌ ने विषय को एक नए परिवेश में 
प्रस्तुत करके अपनी स्वतंत्र मान्यताओं-स्थापनाओं को प्रतिपादन किया है । आये 
और द्रविड़ भाषा-परिवारों के तुलनात्मक अध्ययत, अनुशीलन एवं पुनविचार 
करने के लिए पुस्तक से प्रचुर साभग्री है। सू० १५९०० २० 
हिन्दी भाषा के विकास की विशाएँ--श्री सुधाकर पाण्डेय 

स्वतंत्नता के उपरान्त राष्ट्रभाश हिन्दी की प्रगति और उसके विकास की मथातशथ्य 
आप-तोल इसमें की गई है । विगत बर्षों में हिन्दी भाषा के प्रचार-प्रसार, केन्द्र- 
सरकार की नीतियाँ तथा कार्य-प्रणाली, लब्धगप्रतिष्ठ हिन्दी के कर्णधारों का 
साहित्यिक दानयोग और अहिन्दीभाणी प्रदेशें की अभिवृत्तियाँ---सभी का तथ्यों 
और आँकड़ों के साथ समुचित मूल्यांकन किया गया है / जिज्ञासु पाठकों के लिए 
पुस्तक निस्संदेह उपयोगी है। मू० १००७० रु० 


«» रामकथा और तुलसीदात्त--फादर डॉ० कामिल बड्ुल्के 


शोध-क्षेत्र में रामकथा पर जित्तना भी कार्य हुआ है, उसमें फादर कामिश जुल्के 
का स्थान प्रमुख है और मे रामकथा के अधिकारी विद्वानु हैं। आदि कवि 
वाल्मीकि से लेकर रामचरितमानस तक रामकथा का मूल सोत, विकास, प्रचार 
और मूल्यांकन से सम्बन्धित विवेचन मौलिक एवं अनूठा है। पुस्तक रामकथा- 
विषयक साहित्य में अद्वितीय है । भू० १२१०० रु० 
हिन्दी की नखशिख-परम्परा एवं बलभद्र-कृत 'सिखनख--- 

संपा० डॉ० सज्जवराम केणी 
सध्यथुगीत रीतिकाव्य-परम्परा के अन्तर्गत शिस्ननख' की परम्परा का पत्लवन' 
एवं बलभद्र मिश्र विरचित 'सिखनख” रचता उस परम्परा की एक महत्वपूर्ण 
और अतिशय लोकप्रिय कड़ी है। एक अहिन्दीभाषी विद्वन्‌ डॉ० सज्जनराम 
केणी ने अतिशय श्रम और बवैदृष्यपू्वंक, इस अंथ का एक वैज्ञानिक संस्करण 
प्रस्तुत करके विशेष सराहतीय कार्य किया है। रीतिकालीन शोधकर्ताओं तथा 
रीतिकाव्य के रसज्ञ पाठकों में यह ग्रंथ विशेष रूप से समादृत होगा | यु०१८९० ०२० 


६. नौतज्ञ मुरस्सा (नया संस्करण)--संपा० मीर मोहम्मद साहब तहसीन 


तथा डॉ० नूरल हसन हाशमी मू० २५ «० रू० 
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कै 
डॉ० रसाशंक्र तिवारी 


६) 

भरतमुनि ने नास्यशास्त्र' मे रसविषयक यहें सूत्र निब्रद्ध किया है---विभावालुभा[वव्यमिचा रि- 
संयोगाद्रसलिष्पत्ति: ।” इसमें विभाव, अनुभाव तथा व्यभिचारी आावों के सवोग से रप्त का निष्पादन 
बताया गया है । आञपाततः यह सूत्र स्वयमेव अपूर्ण है। अतएवं, भरत ने इसकी व्याख्या के कप में 
यह हृष्टाब्त दिया है--- जैसे नानाविध व्यंजवों, ओपधियों तथा व्यों के संयोग से (भीज्य) रस की 
निष्पत्ति होती है, वैसे ही वाना भावों के उपगम से (नाट्य) रस की निष्पत्ति होती है । जैसे गृहादि 
द्रव्यों, व्यंजनों तथा ओपषधियों से छह (भोज्य) रस बनते हैं, बैसे चाना भावों से संयुक्त स्थायीभाव 
भी रसत्व को प्राप्त होते हैं ।” यहाँ स्पष्ट कर दिया गया है कि माया भावों, अर्थात्‌ विभावादि के 
सेयोग से स्थायीभाव ही रस में परिणत हो जाता है । 

भरत के निरूषण से यहू तथ्य उभरता है कि रस एक “पदार्थ” है जो “जस्वाद्य” होता 
ड्ै--. 'रसक: पदार्थ: ? अत्रोच्यते, आस्वाच्त्वात्‌ ।”*१ अर्थात, रख विषयगत है जिसकी आस्वादक 
व्यक्ति, वाव्य-प्रक्षक अथवा काव्य-पाठक, से पृथक स्वतत्त्र सत्ता होती है जो उसके द्वार! चब्यंभाण 
बनता है । इस प्रश्न को प्रस्येक्ष, सीधा उत्तर भरत ने नहीं दिया है कि वह स्थायीभाव किसका होता 
है । परन्तु, प्रेक्षक के लक्षणों का जी व्याख्यान भाठ्यशास्त्र' में अन्यत्र हुआ है, उसमें अन्य लक्षणों के 
साथ एक लक्षण यह भी दिया गया है कि प्रेक्षक को नायक की धुष्टि में तुष्टि तथा शोक में शोक 
प्राप करना चाहिए. और उसके दैत्य में दीतत्व का बोध करना चाहिए। इस कंघन से स्पष्ट हो 
जाता है कि नात्य में नायक का, काव्यनिबद्ध नायक का, स्थायीभाव ही र्सत्व ग्रहण करता है । 
इसी से संलप्त प्रश्न यह उपपत्च होता है कि यह रस कहाँ बनता है ? अभिनवशुत्त के निरूपण में 
दीक्षित आधुनिक पाठक यह तत्काल उत्तर देगा कि सहृदय को स्थाथीभाव ही उसी के अन्त:करण 
में रस बनेगा। किन्तु, भरत से ऐसा नहों कहा । 

वास्तविकता यह है कि भरत व्यावह्रिक बरातल पर नाट्य-निरूपण कर रहे थे, अच्य- 
काव्य की ओर उनका ध्यान मुख्यतः नहीं था । इस हृप्टि से रस की सम्पूर्ण सामग्री रंगमंच पर थी 
और अभिनय-कौशल से वह्दो रस बनता था जिसका आस्वोदत दर्शक करते थे । अत: भरत की रस- 
दृष्टि वस्तुनिष्ठ थी, विषययत नहीं ! इसका प्रमाण रसदूव की व्याख्या के अच्तर्गत निबद्ध दूसरे 
हृष्टान्त से उपलब्ध होता है। “कथमास्वाइते रस: ?--इस अश्त के उत्तर में भरत कहते हैं--- 
“जैसे नाना व्यंजनों से संस्कृत अन्न का उपभोग पसन्नखित्त व्यक्ति करते हैं और हर्षादि प्राम करते हैं, 
वैसे ही ताता भावों तथा अभिनयों द्वारा व्यंजित और बाचिक ओऑंगिक तथा सात्त्विक लक्षणों से उपेत 
स्थायिभावों का स्वस्यनित्त व्यक्ति आस्यादत करती हैं (और ह्प्रदि प्राप्त करते है। | * इस हृष्टास्त से 
हान्‍्ट होढ़ा है कि प्रपेश्षयित्त व्यक्ति पकि-पक्ाये घिव अन्न का कैसे एपधोग करते ई वैसे ही माना 
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भावों से सयुक्त स्थायीभाव का स्वस्थचित्त पुरुष उपभोग करते हैं--अर्थात्‌, उपभोग की सामग्री अन्यत्र, 
रगमंच पर, तैयार होतो है और वह सहुदय प्रेक्षकों द्वारा आस्वादित की जाती है। अतणब, भरत-मत 
पे असगततिपूर्ण स्थिति उपलब्ध है, यह कि स्थाथिभाव तो कांव्यनिबद्ध पात्र का होता है, किन्तु बहु 
स्सत्व प्राप्त करता है रंगमच पर, और वही बना-बनाया रस दर्शकों किवा सामाजिकों के आस्वादन 
का विषय बनता है । हमें भीतर से यह अवस्था रुचिकर न लगे, यह भिन्न बात है, किन्तु भरत का 
प्रकृत निरूपण इसी निष्कर्ष पर पहुँचने के लिए हमे बाध्य करता है । 

यह निवरां स्पष्ट है कि रसनिरूपण मे भरतमुनि का कोई दार्शनिक आग्रह नहीं था, उनका 
दृष्ठिकोण पूर्णतः व्यावहारिक तथा वस्तुगत था। रससूत्र में उन्होंने दो शब्दों, संयोग” एवम्‌ 
“निष्पत्ति!, का प्रयोग किया है जिसकी व्याख्या उन्होंने नहीं की । इन्हीं दोनों पदों को पकड़ कर 
मूल सूत्र की व्याख्या का उपक्रम परवर्ती युगों में चल पडा और व्याख्याता आचार्यों ने अपनी 
व्याख्याओं में दार्शनिक रंग चढ़ा दिये । भरत ने स्वयं, ऐसा प्रतीत होता है, इत पदों का किसी 
पारिभाषिक अर्थ में प्रयोग नहीं किया था। इनमे भी मूल अर्थवत्ता “निष्पत्ति! की है। भरत ने 
रस-प्रकरण में 'उपजायते', उत्पद्यते” इत्यादि क्रियापदों का व्यवहार किया है जिससे प्रतीत होता 
है कि “निष्पत्ति' से उनका अर्थ उत्पत्ति' ही है। ऐतिहासिक दृष्ठि से भट्ट लोललठ भरत-सूत्र की 
व्याख्या करने वाले प्रथम आजार्य है । 


(ख) 

लोल्लट का मूल ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है। केवल अभिनवगुप्त न अभिववभारती” तथा 
ध्यस्यालोकलोचन' में और मम्मठ ने 'काव्यप्रकाश' में उनके सिद्धान्त का उद्धरण दिया है और 
आधुनिक विद्वानों की इन्ही उद्धरणो के आधार पर लोल्लटीय भत का परीक्षण करने की 
बाध्यता है । 

अभिनवभारती' में लोल्लदड का निरूपण यों उद्धृत हुआ है--विभावादि का जो संयोग 
अर्थात्‌ स्थायिभाव के साथ [विभाव, अनुभाव तथा व्यभिचारी भावों का संयोग ), उससे रस की 
निष्पत्ति( अर्थात्‌ उत्पत्ति) होती है। इन (विभाव, अनुभाव तथा व्यभिचास्थों) में से विभाव 
स्थायिभाव-रूप चित्तवृत्ति की उत्पत्ति में कारण होते है | अनुभाव शब्द से यहाँ रसजन्य (कटाक्षादि- 
रूप) अनुभाव विवश्षित नहीं है क्योंकि उन (रसजच्य अनुभावों) की गणना रस के कारणों मे नहीं 
की जा सकती है (वे तो रस के कार्यभूत होते है), अपितु (यहाँ रस के कारणभूत अबयवबों में रत्यादि 
स्थायी) भावों के ही जो (पीछे उत्पन्न होने के कारण) अनुभाव है (उनका ग्रहण विव्क्षित है) | और 
(निर्वेद आदि) व्यभिचारिभाव चित्तवृत्तिस्वहूप होने से (यरुगपज्जानानुत्पत्तिभिमससो' लिजुम', इस' 
तियम के अनुसार रतिरूप तथा निर्वेदादिरूप में दो प्रकार की चित्तवृत्तियाँ एक समय में नहीं हो सकती 
हैं, इसलिए) यद्यपि स्थायिभाव के साथ नहीं रह सकते है, किन्तु यहाँ उस स्थायिज्ञाव के संस्कार रूप 
में बिवक्षित हैं । (इसलिए रसरूप से स्थित रत्यादि स्थायीभाव के साथ संस्कार रूप मे रहु सकते है । 
(रस के उत्पादन के लिए आगे दिये जाते वाले व्यञ्जनादि-रूप) दृष्टान्त में भी व्यण्जनादि के 
बीच में किसी (रस) की स्थायिक्रव के समान अनुद्भूत (वासनात्मक) रूप में स्थित्ति होती है और 
दूसरे की व्यभिचारिशाव के समात्त उद्भूत रूप में | इसलिए विभाव, अनुभाव आदि से परिषुष्ठ कथा 
हुआ स्थायिभाव ही रस है । और अपरिपुष्ट (स्थायिभाव, रस से भिन्न) स्थायिभाव (कहलाता) है । 
(यहू रस तथा स्थायिभाव का भेद है ।) बहू (रस अनुकार्य रामादि तथा अनुकर्ता नट्ट) दोनों में 
रहुता है मुख्य रूप से जिसका अनुकरण हुट करता है, उस बलुकार्य शामादि में रहता है. ता 


झज्ु-३ भट्ट छोल्लट का रसनिरुपण प्ू 


रामादिख्पता की प्रतीति होते के कारण (गौण रूप से) नट में भी (रस की प्रतीति होती है । रस- 
सूत्र की यह व्याख्या भट्ट लोललट आदि करते हैं ।)7* 

ध्वन्यालोकलोचन' में, बिना नाम दिये, यह छोटा उद्धरण प्राप्त है--तथादि पूर्वावस्थाया 
य स्थायी स्‌ एवं व्यभिचारिसम्पातादिता प्राप्तपरिपोषोष्नुकार्मशत एवं रसः। नाथ्य तु प्रमुज्यमान- 
त्वान्नाध्यरस इंति केचित्‌ ।” अर्थात, पूर्वावस्था में जो स्थायी है, वही व्यभिचारी के सम्पात इत्यादि 
के द्वारा परिषोष को प्राप्त होकर अनुकार्य मे रस हो जाता है, नास्य में प्रयुक्त होने से यह नाव्यरस 
कहलाता है । 'लोचन' के टीकाकारों ने इस उद्धरण को लोल्लट से सम्बद्ध बताया है जो उचित 
प्रतीत होता है । 

सरल रीति से, अभिनव के प्रस्तुत उद्धरणों से लोल्लट की मान्यता के निम्न बिन्दु उपपन्न 
होते हैं--- 

(१) विभाव, अनुभाव तथा व्यभिचारी के स्थायीभाव के साथ संयोग से रसनिष्पत्ति होतो 
है । (२) स्थायी तथा व्यभिचारी दोनों चित्तवृत्तियाँ हैं जो सामान्यतः एकसाथ स्थित: नहीं रह 
सकती । किस्तु, रसनिष्पत्ति में दोनों इस कारण साथ रहती हैं कि स्थायी मुख्य रूप में और 
व्यभिचारी उसके संस्कार-रूप में होते हैं । (३) स्थायिभाव अनुद्भूत (वासनारूप में) और व्यभि- 
चारिभाव उदभूत (व्यक्तरूप में) रहते हैं । (७) 'अनुभाव” शब्द से थे अनुभाव अभिप्नेत है जो स्थायी 
भाव के बोधक हैं और रस में कारणभूत होते है। (५) विभाव, अनुभाव तथा व्यभिचारों से 
“उपचित' अर्थात्‌ पृष्ठ किया हुआ स्थायीभाव रस हैं और अपरिपुष्ट स्थायी स्थायीभाव है। (६) 
वह रस अनुकार्य रामादि और अनुकर्ता नट दोनों मे रहता है--अनुकार्य में मुख्यरूप से और अनुकर्ता 
मे गौणरूप से । (७) रामाक्रिरषता के अनुसंधान से नट में भी रस की प्रतींति होती हैं--“मुख्यया- 
वृत््या रामादावसुकार्य अनुकर्तरि व नटे रामादिरूपतानुसंधानबलातू ।” हं 

काव्यप्रकाश' का उद्धरण संक्षिप्त है-- 

“विभावैल॑लनोद्यावनदिभिरासस्ववोहीपनकारणैः रत्यादिको भावों जतितः; अनुभावै: कटाक्ष- 
भुजाक्षेपप्रभूतिभिः कार्य: प्रतीतियोग्य: कृत:; व्यभिचारिभिनिवेदादिन्रि: सहंकारिभिरूपचितों; मुख्यया 
वृत्या रामादावनुकार्थे; तदरूपतानुसंधानान्नर्तकेषपि प्रतीयममनों रस इति भट्टलोल्लट्प्रभुतयः | 
(चतुर्थ उल्लास ) 

““विभावो', ललनादि आलंबने तथा उद्यानादि उद्दीपन कारणों, से रत्पादि भाव उत्पन्न 
होता है; कटाक्ष, भुजाक्षेप इत्यादि कार्यरूप अनुभवों से प्रतीतियोग्य बनता है; सहकारी-हूप निर्वेदादि 
व्यक्षिचारियों से उपचित या पृष्ठ होता है; मुख्य रूप से रामादि अनुकार्य में और उनके स्वरूप के 
अनुसंधान से नट में भी प्रतीयमान स्थायी रस हो जाता है । ऐेसा लोल्लटादि का मत है। 

मम्मट के प्रस्तुत उद्धरण में संक्षित रूप से वे ही विन्दु उपपन्न हुए हैं जो अभिनव के उद्धरणों 
में । दोनों में प्रमुख समानता यह है कि लोल्लट रस की स्थिति अनुकार्य तथा अनुकर्ता दोनों में 
भानते हैं--अनुकार्य में मुख्य रूप से और अनुकर्ता नट या नर्तक में अनुसंधान” के फलस्वरूप गौण 
रूप में । 'काव्यप्रकाश' की 'ग्रदीष' टीका में यह काव्य मिलता है--नदें तु तुल्यछूवतानुसंधानवशादा- 
रोप्यमाण: सामाजिकानां चमत्कारहेंतु: ।” यहाँ ध्यातव्य है कि यह रस सामाजिकों को चमत्कृत 
करने में समर्थ बताया गया है । * 

'उपरिगत' उद्धरणों से लोल्लट-मत के विषय में निम्न बिन्दु उपपन्न होते है :-- 

(१) विज्ञावों (आलंबन-उद्दीपन) से रत्यादिं स्थायी उत्पन्न होते हैं। (२) अनुभावों से वे 

(प्रकाश्य वा जाप्य बनते हैं। [रे से वे पुष्ट (उपचित) होते हैं. बहाँ 
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स्मरणीय है कि अभिनव-भारती' वाले उद्धरण में विभाव, अनुभावादि से, संयुक्तरूप से, स्थ।यिभाव 
के उपचित होते का कथन हुआ है । यही उपचित स्थायी रस है। वस्तुतः इस “उपचिति' में स्थायी 
की उत्पत्ति, उसकी प्रतीतियोग्यता एवम परिपुष्टि, तीनों क्रियाओ या तत्त्वों का अभिप्राय अनुस्युत्त 
हुआ है। भम्मट और 'प्रदीए-कार ने विभावादिकों में से प्रत्येक की गृथक्‌-पृथकू कारणता का 
उत्लेख कर स्थिति साफ कर दी है। भरत ते भाव-अकरण मे विभावषादि की लगभग ऐसी ही 
व्याख्या अच्य प्रकारेण की है ।* लोल्लठ ने रसनिष्पति में विभावों, अनुभावों तथा व्यभिचारियों के 
अलग-अलग योग का कथन कर, रस को समझते-समझाने का स्तुत्य उपक्रम किया है ! 

अभिनवभारती” वाले उद्धरण में स्थायी के विभावादि से उपबित होते का जो कथन किया 
है---“तेम स्थाय्येव विभावानुभावादी भिर्पचितों रस:”--उसकी प्रेरणा भरत के इस कथन से मिल्ली 
है--- तथा विभावानुभावव्यभिचारिपरिवृतः: स्थायी भावों रफनाम सभते नरेन्द्रवत्‌ /?० वर्तमान 
प्रसंग में परिवृत:” और 'उपचितः लगभग समानार्थक माते जायेगे । 

(४) चौथा विल्दू यह उभरता है कि रस अनुकार्य में मुख्यरूप से और अनुकर्ता (चट) मे 
गौणरूप से, अनुसंधान के बल' से, प्रतीत होता है । यह रस सामाजिकों में चमत्कार! उस्यन्न 
करता हैं 

पत्रपगेम शास्त्री ने लोल्लट-मत का जो व्याख्यात किया है, उससे उनकी मान्यता स्पष्टल: 
सिखर आती है--- 

+रज्जु मे द्रष्टा को सर्प की प्रत्ीति होती है जिससे डर कर वह काँपने लगता है। अपने को 
बचाने के लिए वह रज्जु से दूर भाग जाता है। यहाँ सर्प की अतीति तो भिथ्या होती है, किल्तु इससे 
जो प्रभाव उस व्यक्ति मे उत्पन्न होते हैं, वे सर्वा शत: सत्य हीते हैं । सर्प वास्तव में था नहीं, तो भी 
उसने रज्जु मे सर्प का आरोप कर बिया जिससे उक्त प्रतिक्रियाएँ आविर्भूत हुई। इसी प्रकार, वह 
प्रेम जो मुलपात्र से था, तट में नहीं रहता। लेकिन, ग्रेक्षक पहले-ही तट को गलती से मूल पात्र 
समझ लेता है और बांद को, मूल पात्र के प्रेम को नर में अवस्थित मान लेता है । इससे उसे 
मानसिक आनन्द की उपलब्धि होती है जिसका वह वास्तव में आस्वादन करता है |” 

अर्थात्‌, लोल्मट के मत्तानुसार, सामाजिक को मिलने वाला रसास्वाद भ्रमजन्य अथवा झान्ति- 
सुलक होता है । 

भरत के प्रसंग में हमने कहा है कि उन्होंने रससूत्र में आये संयोग' तथा “निष्पत्तिः शब्दों 
का किन्हीं स्थिर पारिभाषिक अर्थों में अयोग नहीं किया था! यद्यपि 'निष्पत्ति' से 'उत्पत्ति' का 
सामान्य बोध अवश्य होता है । लोल्मट के निरूपण में इन पदों का विशिष्ट अर्थ खुलता है । संयोग 
का अर्थ होता है विभावों की दृष्टि से 'उत्पादक-उत्पाद्! सस्वन्ध; अनुभावों की' दृष्टि से 'ज्ञापक- 
साप्य” सम्बन्ध और व्यभिचारियों की हृष्ठि से 'उपचायक-उपचेय” अथवा 'पोषक-पीष्य” सम्बन्ध । 
इसी प्रकार 'निष्पत्ति' का अर्थ होगा--इन त्रिविध सम्बन्धों से निकले बाली फलप्राधि का थोग, 
अर्थात्‌, उन्पत्ति +-प्रतीति+ उपचिति | एक शब्द में कहता धाहेँ तो उसे उत्पत्ति! की संज्ञा दी जा 
संकती है क्योंकि रस के मूल' द्रव्य स्थायी की 'उत्तत्ति'--ही, अच्य दो क्रियाओं से, रस में परिणल 
होकर सामाजिकों में चमत्कार अथवा आनन्द का कारण बनती है । 


लोल्लट की मान्यताओं की उनके समकालौद कनिष्ठ सहयोगी श्रीशकुक ने तीम्न आलोचना 
को है । उनकी जालोचना के विच्दुओं में एक अ्मुख बिन्दु हैं सोल्लट की यह मान्यता कि स्थायी 
भाव हो उपचित होकर रस बन जाते हैं। 'अभिनवभारती' में शंकूक के आक्षेष उल्लिखित हुए है 
(दें हिन्दी अभिनवभारती', आचार्य विश्वेश्वर, पृ० ४४५ )। हमने अन्यत्र शंकुक की आपत्तियों की 


स्रद्धू ९ प्ट्ट लोस्सट का रसनिकपण ॥। 


परीक्षा की हैं! यहाँ ढा० नभेन्द्र का एक कथन विचारणीय बन जाता है। यह मारते हुए कि 
स्थायिभाव ही रस बतते हैं, उम्दहोंने कहा है कि भरत को जहाँ अव्यक्तिगत स्थायीभाव अधिव्रेत 
था, वहाँ अभिनवादि का अभिभ्नाय सहुदय के स्थायीभाव से था। लोल्लट ने इन' दोनों से भिन्न 
तीसरा अर्थ किया--अनुकार्य का स्थायीभाव और अनुकार्यथ के विषय में सुल पाज और कवितिवद्ध 
पात्र का भेद स्पष्ट नहों कर पाये ।” (रससिद्धान्त, पृ० १४७) 
नभेख्वजी की प्रस्तुत टिप्पणी युक्तिसंगत नहीं है। पहली वात तो यही है कि लोल्लट के 
सामने लौकिक वा भूल पात्र का सवाल ही नहीं था जेसा हमने आये दिखाया है ( रह गयी स्थाबी- 
भाव की बात । तब, क्या भरत का स्थायीभाव सचमुच अव्यक्तिगत' और अभिनव का स्थायोभाव 
सहूृदय का विजी' है क्या जअव्यक्तिगत!' और “सहृदबगत” भावों का भेद कृत्रिम नहीं है ? 
और, क्या अनुकार्य का स्थायीभाव इत दोनो भावों से प्रथक कोई अन्य कत्ता है? भरत के स्थायी 
'अव्यक्तिगत”' हैं, इस तथ्य का संकेत नग्रेच्रजी को कहाँ मि्रा ?! 
हमारा अनुमात है कि उनसे मानस-द्षेत्र' (कॉम्तीटिव फील्ड) में साव्यशास्तर' के भाव 
प्रकरण का वह स्थल रहा है जहाँ उनचास' भावों को काव्य-रस की अशिव्यक्ति के हेतु बताया गया 
है और उनके 'सामास्यगुणयोग” का उल्लेख हुआ है--- एवमेते काज्यस्साधिव्यक्तिहेतवः एकोनपद्चाशत्‌ 
भावा: प्रत्यवसस्तव्या: । एस्यश्च सामान्यगृणयोगेनरसा: निष्पश्चस्ते ।!* यहाँ ध्यातव्य यह्ठ है कि 
भरत ने इन भावों की सामान्यता अथवा साधारण्य, अर्थात्‌ सार्वभौमता (यूनिवर्सलिटी) का कथन 
किया है । यदि भाव सर्वस्ञामान्य नहीं होंगे, तो काव्य-चित्रित भावों की जपील' सार्वभौम एक्म्‌ 
सार्वकालीम नही होगी । पुनः जहाँ यह 'जपील' खंडित हुई, वहाँ स्सतत्व ही, भारतीय आचायों का 
रसतत्व, महत्वहीन' बन गया । अभिनत्र ने जब सहुदयगत स्थायिभाव की बात कही, तब भी बनका 
अभिष्नाय सार्वमौण अपील वाले भाषों का ही था। यह साधारण तथ्य है कि सामान्यगुणबयोग' 
वाले, अथाव्‌ सार्वजनीन भाव जब काव्य में चित्रित होते हैं, तब वे किसी पात्र-विशेष से सम्बन्धित 
होकर एुक कर्ण में व्यक्तितत” बन जाते हैं। अतएुव, अभिनवादि के सहृदयगत स्थायी अथवा' 
लोल्लट के अनुकार्थमत स्थायी, दोनों रस हृष्ठि से नगेख्जी के शब्दों में “अव्यक्तिगत” हैं। हमने 
पहले कहा है कि भरत का स्थाधिभाव काव्यगत नाथक का ही और सहृदययत स्थायोभाव वही है जो 
काव्यगत पात्र का नायक का है। अतएवं, काव्य में व्यक्तिगत तथा अव्यक्तिगत भावों का भेदनिर्देश 
एक फ लेसी' है, हेत्वाभास है । 
है ग) 
अब लोल्लट के रससिद्धान्त का पर्यालोचेन किया जा सकता है। उनकी व्याख्या में जाया 
शंप्द “अनुसंधान” महत्वपूर्ण माना गया है। जैसा पहले कहा गया है, भरत के अनुसार स्थायिभाव 
ता साथक का होता है, किच्तु रस बनता है रंसमंच पर, और सामाजिक उस स्थाग्रिरूप रस का 
आस्वावन करता है । ऐसा कहना यृक्तिसंयत नहीं कि भरत रस की “अनुभूति! मानते है। उनके 
मतानुसार रस 'अनृभवगम्य' अवश्य है, किन्तु वह सूक्ष्म अर्थों में अनुभूति” नहीं कहला सकता क्योंकि 
बहु “आस्वाद्य” है। आस्वाद'! और 'आसस्वाद्य' दो वस्तुएँ है जिनमे आस्वाद तो अनुभूति” हो सकता 
है अथवा है, किन्तु आस्वाद्' अनुभूति नहीं है । लोल्लट स्थायिश्ञावों को चित्तवृत्तियाँ बताकर भी, 
“यह निरूपित नही कर पाये कि रस अनुभूति है अथवर विषयिगत है | उसके लिए भी रस विषयगत 
ही रहा और “आस्वाध' बचा रहा । लेकित, सामाजिक को रस की प्रतीति कैसे होती है, इस प्रश्न 
को लोहलट ने समझाने का प्रयास किया है और इस दृष्टि से, वे भरत से रसानुभुति के विश्लेषण में 
कई कदम आगे बढ़ गये हैं । इसी मानसिक संदर्भ में उन्होंने अनुसन्धान की खोज की है । 
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'अनुसन्धान' के सामाध्यतः दो अर्थ किये गये हैं, आरोप” और अभिमान” । अभिनव के 
उद्धरण के अनुधतार, “रामादिश्पतानुसत्धान वलात्‌” का अर्थ होगा--तठ का अपने में रामाद़ि का 
आरोप' करना अथवा अपने में रामादि का अभिमात्त! करना, अर्थात्‌ अपने को रामादि समझना, 
और मम्भट के उद्धरण के अनुसार, “ तद्रूपतानुसन्धानात्‌” का अर्थ होगा--सामाजिक का नह मे 
रामादि का आरोप अभवा तट में रामादि का अभिसात! करता । यहाँ पहला प्रश्न' यह उठता है कि 
नट में आरोप अथवा अभिमान का कर्ता कौन है--स्वयें नट अथवा सामाजिक ३ हमारी समझ में दोनो 
ही अनुसन्धानकर्ता हैं--कारण कि जब तक नट स्वर्थ अपने में कामादिरूपता का अनुसस्थान नही 
करेगा, तब तक अभिनय में वह तल्लीन कैसे हो सकेगा ? साथ ही, जब तक सामाजिक नह मे 
रामादिरूपता का अनुसन्धान नहीं करेगा, तब तक उसे रस की पूर्ण प्रतोति कैसे हो सकेगी ? भतएब, 
अनुसस्धान नठ और साम्राजिक, दोनों हो अपने-अपने मानसिक धरातल पर करते है। दूसरा प्रश्न 
है, अनुसन्धान' का कौन-सा क्षर्य अहण किया जाय, आरोप! अथवा अधिमान' ? यद्यपि सामान्यतः 
'अनुसन्धाव' से आरोप' अर्थ ग्रहण किया गया' है, तथापि हमारी समझ से, अभिमात्त' अर्थ अधिक 
ग्राह्म होता चाहिए---क्योंकि लद और सामाजिक दोनों के लिए आरोप” से बागे बढ़कर 'अभिमाल! 
की स्थिति तक मदसा पहुँचना आवश्यक है क्योकि बिया अभिमान” के, पूर्ण रसदशा! ” को ने तो 
अधिगमित किया जा सकता है, न आस्थादित ही ! 

अनुसन्धान” का तीसरा अर्थ भी डॉ० कान्तिचाद पंडिय ने लगाया है जो शैवदर्शन से अनु- 
प्राणित है। वहाँ 'अभिमान! “योजना” अर्थ में प्रयुक्त होता है. जिसका अभिप्राय' है, “जो मैं पहले 
बालक था, वही मैं अब युवा हूँ” । अर्थात्‌, गोजता' के द्वारा नंद समझ जता है कि “जो मैं महुले 
नेट था, वही मैं अब राम हूँ ।”'। * 

वस्तुतः, इस तीसरे अर्भ में दार्शनिक सूक्ष्मता के अतिरिक्त, पहले दोनों अर्थों की अपेक्षा, कोई 
विशेषत्व नही है । मूल तथ्य यह है क्रि लोल्लट के मतालुश्षार, तठ था नर्तक अपने को राणादि पाछ 
समझ लेता है और वद्वत्‌ आचरण करने लगता है--रसभावानामपि वासनावेशवशेव सटे संभातू ।” 
लेकिन, मम्मठ के अनुतार, “तर्तकेइपि प्रतीयमानों रस:” के कथन से यह भी माना जा सकता है कि 
जब रस प्रतीवमान है, तव उसकी प्रतीति करने वाला भी तो कोई होना चाहिए, और बह प्रतीति- 
कर्ता सामाजिक ही है | विवज्षा यह है कि अनुसन्धान! का कर्ता नंट और सामाजिक, दोनों भागे 
जायेंगे, जैंसा पहले कहा है | 

तब, अश्त यह उत्पन्न होता है कि लोल्लड के अनुसार रत का आश्रय किसे माना जाय, 
अनुकार्य रामादि को अथवा नट या अनुकर्ता को ? अभिनव के अनुसार तो रस का आश्रय रामादि 
के साथ-साथ नट भी है--“स चोभयोरपि। सुख्यावृत्या रामादावनुकायें अनुकर्तरि चर नहें 
रामादिख्पतानुसन्धानबलातू !” मस्सटठ का भी लगभग यही सतत उभरता है--सद्यपि सूट में रस 
“प्रतीयभाव” होता है । 'प्रतीयमात' का अर्थ यह है कि लोल्लट रसतनिष्पत्ति की व्याख्या में सामाजिक 
को भी सामले रख़ते हैं क्योंकि जैसा अभी कहा है, प्रतीतिकर्ता तो सामाजिक ही है। अर्थात्‌, रक्त का 
मूल आलय अनुकार्य है, गौणरूप से अनुकर्ता नट भी है और सामरणिक उसका प्रतीतिकर्ता है । 
वास्तव में, सामाजिक रस का आश्रय नहीं, आस्वादयिता अवश्य है | कालह्ष्य्या अन्य आचायों की' 
वुबना में भरत के समीप होने, के कारण, लोल्सट ने दर्शक्-पक्ष की अवहेलवा ऋर सकते थे और थे 
रख को विषयिगत अथवा साम्ाजिक-गत ही मान सकते थे । 


यहाँ एक अन्य भरहत्त्ववूर्ण प्रश्व उपस्थित होता है--अलुकार्य' से लोल्लट का भूल 
मल्तव्य कद था+-ऐसिहासिक या लोकिक रामादि अकवा काज्यनिबद्ध रामादि ?ै “मुख्यमा बुत्या' 


अजु संटूलोल्लट का रसनिरूषण है 


रामाबावनुकाे - अभिनव और मस्मठ दोनों के उद्धरणों में समरूऐेश उपलब्ध है। यहाँ “मुख्यया- 
वृत्या” का स्पष्ट अर्थ है “मुख्य रूप से” । आचार्य विष्देश्वर ने अभिनव भारती' तथा काव्य- 
प्रकाश! के दोनो ही अनुवादोी में यही अर्थ किया है। तब, क्या अभिनव था ममस्मद, दोनों 
लल्लट का बाह्तविक अभिपग्राय समक्षते थे ? क्या उनके सामने लोल्लट के प्रसंद में ऐतिहासिक 
व्यक्ति और काव्यगत पात्र में हेतथावना का प्रश्न था ही नहीं ? तब, क्‍या यह भेदीकरण आधुनिक 
विद्वानों अथवा लोल्लट के मालोचकों की बौद्धिक प्रसृति तो नहीं है ? 
भरत के प्रसंग मे हम कह जाये है कि वे अभिचय अथवा रंगर्मच को रस का आश्रय 
समझते थे । लोललट अधिक सूक्सवुद्धि-सम्पन्न व्याख्याता' ये ॥ अतः रंगमंच जैसे स्थृूल्न पदार्थ 
को रस का आश्रय मानते की बजाये, उन्होंने रंगमंच पर प्रदर्शित किये जाते वाले “अनुकार्य/ 
पात्र को 'मुख्यरूपेण” रख का आश्रय माता और अनुकरण करने वाले अभिनेता नंद की “गौण- 
रूप” से उसका आश्रय माना । और, यह अभिनीत होने वाला, प्रदर्शित पात्र चही था जो नात्य 
अथवा काव्य में चित्रित हुआ था । अतएव, लोल्लट का “अनुकार्य” से अभिष्राय इसी कविनिबद्ध 
पात्र से है, मूल लौकिक या ऐतिहासिक व्यक्ति से वहीं। इस मान्यता की पुष्टि इस तथ्य से भी 
हीती है कि अनुकर्ता बट के समक्ष सूल् व्यक्ति नही, काव्यगत पात्र हो होता है। आदिर, जिसे 
कभी देखा-मुना नहीं, जिससे भौतिक संबन्ध कभी नहीं रहा, उप्का अनुकरण भी कोई क्या 
करेंगा ? भस्मट ने, लोल्लट का मत उद्धृत करने के ठीक पूर्व रसस्वरूप पर जो कारिकाएँ 
निबद्ध की है, उनसे भी स्थिति साफ हो जाती है--- 
“क्रारणास्यथ कार्याणि सहकारीणि थातिच । 
रत्यादे: स्थायिनों लोके तानि वेन्ाट्यकाब्ययो: ॥ 
विभावा अनुभावास्तत्‌ कथ्यस्ते व्यनिचारिणः | 
व्यक्त: सः तैविभाषादे: स्थायी भावों रप्तः ध्मृत: ॥7 
(काव्यप्रकाश', ४४२७-२८) 
“+हत्मादि स्थायी भाव के लोक में जो कारण, कार्य तथा सहकारी' हैं, उन्हें ही' 
नाठ्य तथा काव्य में क्रमशः विभाव, अवुभाव एवम्‌ व्यभिचारी कहा जाता है। उन्हीं विभ्ावादिकों 
से व्यक्त स्थायीभाव रस” कहलाता है ॥/ 
इन कारिकाओं से ज्ञात होता है कि मस्मद के सामने रस की निर्श्नान्त कल्पना बढ़ी 
थी कि लौकिक कारणादि के समानान्तर कहे गये विभावादि से अभिव्यक्त रत्यादि स्थायीभाव 
ही रस हैं। अर्थात्‌, रस नाव्यगत अथवा काव्यगत है । अन्य श्रत्दों में, रस की स्थिति नाव्य वे 
काव्य में होती है । 
इन्ही कारिकाओं के ठीक बाद, मम्मठ से जोल्लट का मत छद्घृत किया है जिसमें 
अनुकार्य-अनुकर्ता का उल्लेख हुआ है ! यदि मम्पट के मद में जोल्लट के अभिप्राय के विषय 
में ततिक भी सन्‍्देह होता, तनिक भी यह प्रतीत्ति होती कि 'अनुकार्थ! से लोल्लट का आशय सूल 
लौकिक्ष अथवा ऐतिहासिक रामादि से है, काह्य-निबद्ध रामादि से नहीं, तो भम्मट ने इसका 
अवश्य उद्लेख किया होता । लोल्लट का अभिष्राय स्पष्टत: काव्यवित्रित नायकादि से है, क्योंकि 
वे यहू भलो-भाँति समझते थे कि वे नाट्यरस के ही मुनि द्वारा किये गये पूर्व-निरूपण की व्याख्या 
कर रहे हैं। अतएूव, “मुख्यया वृत््या रामादावनुकायें” लिखकर उन्होंने नाव्यनिवद्ध रामादि का 
ही कथन किया है, “मुख्य”? “वृत्ति” का विशेषण है, “रामादि” का नहीं। इस कारण, डॉ० 
तुगेन्द्र का यहू कथन बह्ढी नहीं है कि “वस्तु-्परक हृब्ठि के कारण लोब्लद मूल पात्र और इसके 
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कार्यनिबद्ध रूप में भेद नहीं कर पाये !”** “बस्तुतस्तु, लोल्लट के सामने लौकिक रामादि का 
सवाल ही नहीं था, अतएव भेदादि का विन्दु उनके लिए उपपन्न ही' नहीं छुआ । इसी कारण, 
दुष्पल्त को शकुन्तला-विषयिणी रति के रसरूप में परिणत होने का, लोक-जीवत में तथः काव्य में 
अलग-अलग, जो मवोयोगपूर्वक लिरूपण डॉ० नगेस्द्र ने किया है, वह अर्थद्वीन बन जाता है | * 

लोल्लट की व्याख्या में स्थायी तथा रस, दोसों की युगपत स्थित्ति अनुकार्थ एव नद 
में जो भानी गयी है, उसे भी लेकर विद्वानों ने उत्की आलोचना की है। उनका आरोप है कि 
लोल्लट “लोकानुभूति” और “काव्यातृभूति” में अन्तर नहीं कर पाये क्योंकि प्सकी व्यास्या में 
“जज-सामास्य के उदबुद्ध रत्यादि को भी रस कह सकते की पूरी गुजाइश हैं। ४ > » भाव 
तथा रस की स्थिति एक ही स्थास में मान लेने का अर्थ यह हुआ कि रोहिताशब की लाश प्र 
रुदत करतों हुई शैव्या करंणरस का आस्वादत कर रही थी ।” है 


ऐसी टिप्पणी लोललट का उपहास है। “जनसामान्य के उद्बुद्ध रत्यावि” की रस्य- 
मानता की बात शोल्लट के मत में आ ही नहीं सकती थी । भरत ने भी ऐसा नहीं माना । स्थायी 
तथा रस की एकत्र स्थिति का निरूयण कर, लोल्लट ने निश्चित ही, जैसा ऊपर कहा है, एक 
महत्वपूर्ण तथ्य का संकेत किया--यह भिन्न बात है कि स्थायी किवा रस को उन्होंने अभुकार्य, 
ताख्यगत पात्र, वर न में माना, सामाजिक भें नहीं। लोकानुभूति और काव्यानुभूत्ति में भेद के 
प्रत्ति लोल्लट मिश्चिततया सावधान थे, तभी अनुकार्य से उन्हें काव्यतिबद्ध पात्र ही अभिप्रेत 
था। सूक्ष्म वौद्धिक तर्कना में वे भले जाधुनिक विपश्चितों से पीछ हों, किन्तु वे काव्यरस के मर्मश 
सहीं ये--ऐसा कथमपि नहीं माना जा सकता । अतः लोल्लट ने “होक और काव्य की अनुभुततियों 
को एक ही कोटि में रख दिया है,''“ ऐसा समक्षना आन्तिपूर्ण है। यह कह्मा भी युक्िसंगत नहीं 
कि विभावादि से परिपुष्ट स्थायीभाव की रसरूप में परिणति भाचने से लोन्लट दैनिक जीवद 
में भी स्थायी भावों की उद्दी्ति विभावादि के संयोग” से होने के फलस्वरूप, लौकिक भाषणों की 
भी रसात्मक अनुधूतति स्वीकार करते हैं (३ इस विजय में अवधेय सह है कि लौकिक या दैनिक 
जीवन में 'कारण-कार्य” होते है, 'विभावादि” नहीं जिनकी स्थिति केवल नाट्य अथना काव्य 
में होती है; और काव्य में निश्चयमेव विभावादि से परिपृष्ट स्थायी रसत्व प्राप्त करते हैं--- 
उसका अनुभव सहृदय पाठक करता है, कैसे करता है, यह भिन्न प्रश्न है। अतंएव, दैनिक जीवन 
में भी! रसानुभुति मानने को बात लोहलट में खोज लेचा पूर्णव: असंगत एक सिराधार है। 
ऐस प्रयास तो आ० रामचन्द शुक्ल जैसे आधुनिक समालोचकों ने किया है, भरत अथवा सोल्लट 
ने-नहीं । यह तमाम गड़बड़ी इस कारण हुई है कि “अनुकार्य से तात्पर्य ऐतिहासिक व्यक्ति से 
मान लिया गया जबकि स्वयं लोल्लट में इसका कोई आधार नहीं है । न्‍ 

रसनिष्पयलि की समस्या का समाधान खोजने में रस को प्रतीयमान बताकर, लोल्लट से 
सामाजिक को हमारे विचार-केद में स्थापित किया और उसकी रप्प्रतीति का कारण अनुसंधान” 
को बताकर, सामाजिक के मनसस्‍्तत्त्व को क्रियाशीनता को रेखाक्षित किया । इस प्रकार, वे रपास्वाइस 
की प्रक्षिया के अस्वेषण में निश्विततया आगे बढ़े--पढु मिन्‍त बात है कि स्थायीभाव की रसरूप में 
प्रिणति का वास्तविक कारण” वे नहीं खोज पाये। * 


हमने पहले पंचपगेश शास्त्री द्वारा समझाये गये रह्छु में सर्प की प्रत्ीति के हृष्टास्त का 
उत्लेख किया है जिसमें उन्होंने इस प्रतीति को इसी “आध्यात्मिक” प्रतीति की उम्रकक्ष बताया 
है भौर उससे मानसिक आनत्द की उपलब्धि की बात कही हैं। इससे शोल्लद 'उप्तरभीमासा' जथप) 


*  हदाल्व' के अनुवायी के जा सकते हैं। होंण कास्विचद प़िंर ने “अनुपात” को परत पर्णत 
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गहीत मान कर उन्हें जैव 5हुराया है, भट्ट कल्लट की रचना स्पच्दकारिका' की उसके टीका लिखने 
की भी बात कहीं है (7६ किन्तु, सामान्यतः लोल्लट बेदाल्तानुवामी ही माने गये हैं ।९ ६ “अनुसंधान” 
का अर्थ प्राय: आरोप! लगाया गया है जिससे उत्तका सिद्धान्त 'उत्पत्तिवाद' के साथ 'जारोपवाद' 
भी कहा गया है । 

लोल्लठ के रसनिरूपण में सर्वोपरि तथ्य यह उभरता है कि वहाँ सामाजिक हारा किये गये 
रसास्वादन को सुल्नतः भ्रमजन्य ही ठहराया गया है। चाहे उस आस्वादन की प्रक्रिया का जाधार 
आरोप” हो, अभिमान' हो, अथवा योजना” हो, वह “चमत्कार” प्लमजच्य ही है । 
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१. मुल्ला नुसरती--अली आदिल्शाह ड्वितीय के शासनकाल का दरवारी कवि मुह्झा 
नुसरती अपनी रचनाओं “गुलशने इश्क' और अलीनासा' के कारण दविखनी हिन्दी में अपना महत्व- 
पूर्ण ध्यान रखता है | नुसरती ने अली आदिलशाह को अपना मार्म-दर्शक एवं गुर तक स्वीकार किया 
है, जो स्वयं एक उच्च कोटि का कवि था और शाही' तखल्लुस से कविता करता था । इसी सुल्तान 
के प्रभाव ते दविखनी काव्य के विकास में चार चाँद लगा दिये। नुप्तरती ते उनके द्वारा प्रोत्साहन 
पाने के विषय में स्पष्ट उल्लेख किया है--- 

“बहम्दुल्लादू किया मुझ बड़े बख्त आज । न उस्ताद कोई सुझ अली शह के बाज ॥ 

गुलशने-इग्क' में कवि ते अपने विषय में और भी जानकारी दी है कि उसका बाप एक 
बहादुर बफ़ादार सिपाही था जो बादशाह के लिये जान कुरबान करने के लिये कटिबद्ध था और 
उसमे नुसरती की शिक्षा-दीक्षा का पर्याप्त विचार रखा था।'* नुसरती ने गुलशने-इश्क' में ढाई 
पृष्ठों में 'हुस्ब हाल' के अंतर्गत अपने जीवन पर कुछ प्रकाश डाला है ।* नुसरती ने शाह अली की' 
बंदना में भी अपनी निजी स्थिति पर प्रकाश डाला है कि किस प्रकार अली आदिनशाह के शस्‍सक 
बनते ही उसकी हालत भी सुधरी ।४ 

लुसरती हजरत ख्वाजा बंदा तवाज़ गेसूदराज की शिष्य-परम्परा में स्थान रखता है। उसने 
अपली दोनों रचनाओं में उनकी वंदना की है । संभवत: इसीलिये नुस्तरत्ी पर सूफी मत का विशेष 
प्रभाव रहा हो । वह अपने को सूफी मानता हुआ अपनी रचनाओों में यत्र-तत्र सूफी स्विद्धान्तों को 
स्व॑प्ट रूप में प्रस्तुत करता रहा है । गुलशने-इश्क के आरम्भ में ही कवि कहता है--- 

मेरे मन का तूृती तू बे काम है| कवाना तु बात उसके इलहाम है ॥ 
निकलता है ज्यूं ने ते आवाज बहार। अछे दम में दूजे के तस अखत्यार ॥* 
अलीनामा' के आरम्भ में भी कवि की यही भावधारा स्पष्ट हृष्टिगोचर होती है--- 
'मेरे मुख ते काड़ उस असर का कल्लाम । कि हर्फ हथे में परस्तां की जाम |॥ 
धरनदह्वार असर हाल का काल दे। दिला के जम इस काल ते हाल दे ॥ 
मेरे क़ौल के अंगे बहस कर सब की' रद । सुखन कर मेरा आएिफ़ां में सनद्र ॥) 
स्याही कूं कर मेरी जलमात धात। कलम में मेरी खिज्ञ की दे सिफात् ॥ 
गुलस्‍्तां में हर अंजमन के धरा । मेरे खुश सफ़ोने का बस्तां सरा ५-७ 
नुसरती शरीयत का सख्त पावंद था और अपने शुनाहों से तोबा भी नित्य किया करता | 
इसका परिचय गुलशने-इश्क' के आरब्भिक भाग में क्री मिलता है । सूफ़ी मत सें विश्वास के कारण 
नृप्तरती एक दृष्च कोड़ि का चरितवान व्यक्ति बक गया था और बड़े शात-शीकत के साथ उसने 


जग वश्किनो हिन्डी के प्रेसन्‍गायाकार श्हृ 


पना जीवन व्यतीत किया | उसे काथ्य के क्षेत्र में भी वड़ी कीति मिल छुकी थी, फिर भी वह अपने 
नये फक्रीरों की सी जिंदगी का इच्छुक था । वह्द कविता से अपनी कीति बढ़ाने का इच्छुक न श्र, 
'पितु चाहता था कि उसकी कविता किसी तरह लोगों के लिये, कत्रियों के लिये उपयोगी सिद्ध 
ते सक्रे--- 

मुझे खूब कामों की तौफ़ीक दें! अछे हक़ यो कर मुज पे तह॒कीक़ दे।। 

भरे शेर सूँ जिदा धर हर शकर। श्मज मुज वचन ते तू कर जग में पूर ॥॥ 

खंयालां कूं भुज बाव की ओज दे । तबीयत कूं दयां की तवित मौज दे 


तुसरती ते ईश्वर को ही करन-धरनवहार भातकर अपने को निमित्त सात्र माता है-- 

सुख दिल में उपजानहारा तू ही ! जबां उपर उसे ल्यावहारा तू ही॥ 

न रन न न 

अता अनगिनत तेरी जान्या हूँ मैं । तुज महरबां कर पिच्छाना हूँ मैं॥ 

तूं अति मदर की कर नज़र तघबदार। पत्थर दिल कूं मुज लाल कर आबदार ॥) 
और १$--- 
भञआती के कहने की मुंजे दे दवात । जो हर बात में कई रतन आये हात ॥ 
दे ऐसा सुखन के जहाँ से क़लम । जो इलहास की फ़ोज को होने इल्म ॥ 
देखाऊं सो तुंज फ़ैज् ते जे खाल । कर उस शेर कूं ऐन सहर हलाल॥ 
हर यक हर्फ तीव कर देखा जाम जम । मात्ती में तिस भर मसीहा का बस ४ 


सुसरती को वबिखिनी पर गर्व था और जो वजा़खिनी को बदनाम करते थे, सात्र उनके लिये 
उसने चुलौती स्वरूप अपनी रचना को प्रस्तुत किया, व्‌ कि गर्व या अभिमात के कारण । इसका 
परितय हम अलीनामा' लिखने के कारण बयात करते समय कवि के शब्दों में पाते हैं। कवि के 
दक्खित के प्रति प्रेम का परिचय भी इत विचारों से मिलता है। कबि ने गुल्षणवे इश्क' में भी 
दविखिसी कंत्रिता के महत्त्व पर प्रकाश डाला है--- 


जनम खाम था सो दक्खित का कलाम । हुवा पुखता तुज॑ तरतीब ते तमाम ॥ 
बड़े शायरां शेर नाश क बनाग्रे । कि जिस बस्फ़ क़ालिब में खूबां के सुहाये | 
पमझता है बारोक बीना का मत । जो अव्वल अथर क्‍या सो शेरे दक्खिन ॥ 
अता के जो कहे शेर सो सरसरी । सुने तो कहे सरह॒बा अनवरी ॥ 
दव्खिन का कहें शेर अब वे अंदद ! लिखें कुहता तकबीस मानिद रद ॥४ 


डॉ० जोर के भनुसार, अली आदिलशाह के दिनों में ही नुसरती का निधन हुआ । उन्होंने 
कवि का निधन-काल सन्‌ १०८१ हि० (सन्‌ १६७० ई०) बताया है| हाशमी साहब ने उनका 
निधन-काल सच्‌ १०८५ हिं० (सत्र १६७४ ई०) बताया है।' "डॉ० हक़ साहब ने 'तज़करे रियाज 
हसनो' के आधार पर कवि का औरंगज ब की बीजापुर-विजय के समय जीवित हीना बताया है ।* * 
किन्तु हाशमी साहब ने कुछ तमे प्रमाण खोजकर इस बात को प्रमाणित कर दिया है कि चुसरती का 
मिधन-काल संत्‌ १०८५ हिंए (सत्र १६७४ ई०) है।** 

नुस॒रती ने अखिद्ध प्रेममाथा मनहर मधुमालती की कथा पर अपनी प्रेमग्था गुलशने-इश्क 
की रचना की और उसमें कवि की निजी मौलिकता और काव्य-अतिभा का भी परिचय मिलता है | 
भुसरती ने यह कथानक कहाँ से लिया, इस विषय में विध्यरित रूप छरे कहता कठिल है कबोकि अपने 
समय में यह रथानक इतना लोकप्रिय था कि इसके रूप अनेक स्थापतो एर अनेक क्यों द्वास कुछ 
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अत्तर से अपनाये दिखाई देते हैं । मंझन-कत मधुमालती' से तुलनात्मक अध्ययन करने प्र यही सिद्ध 
होता है कि कवि ने अपनी कल्पता-शक्ति के बल पर श्रत्॒ कथानक को अनूठे रूप में प्रस्तुत किया 
है। यह रबना मंशन-कृत 'मधुमालती” से कम स्तर की नहीं लगती । भाव, भाषा, शैली की दृष्टि 
से यह एक सुन्दर, सफल एवं सशक्त रचना मानी जा सकती है । 


२. हाशमी--सैयद मीराँ हाशमी अपने तखल्लुस हाशमी से ही अधिक प्रसिद्ध रहा है। 
हाशमी जली आदिलशाह हिंतीय (सत्‌ १६५७ ई० से १६७२ ई०) के काल का कवि है। उसके 
विषय में कहा जाता है कि वह जन्माध था वह सैयद हाशिम शाह का मुरीद था और अपने 
मुरशिद के नाम के आधार पर ही उसने अपना तखल्लुस भी रखा था। अली आदिलशाह द्वितीय का 
उम पर विशेष अचुग्रह था और हाशमी की भी महल तक रसाई थी । कवि की भाषा रेखती है णो 
उर्दे की अपेक्षा हिन्दी के अधिक निकट पड़ती है। उसने कविसमय भी हिल्दी की भाँति अपनी 
रचना में अपनाये हैं। उसकी तीन रचनाओं का पता चला है जिनमें एक यूसुफ्त जुलैखा” नामक 
ग्रेमगाथा है जिसका रचनाकाल कवि के अनुसार सन्‌ १०८४ हि (सन्‌ १६८८ ई०) है ।* * उसका 
(लिखा हुआ एक दोवान भी बताया जाता है जो अभी अप्राष्य है और कुछ समय पूर्व उसके प्रा० 
जगा हैदर हसन दहुलवी, साकत हैदराबाद के निजी संग्रहालय में होता बताया जाता है । इसमे 
स्त्री-पुरुष के प्रेमणभाव को स्पष्ट करनेवाले अनेक ग्रज़ल हैं। हाशमी का एक सरसिया अडतबर 
यूनिवर्सिटी में पाया गया है। * 

हाशमी के जन्म-काल का पता नहीं है । उसकी सृत्यु के बारे में हाशमी साहब, डॉ० जोर, 
मौलवी मुहम्मद मुबीव केफ़ी एकमत है और हाशमी का निधन-काल उन्होंने सन्‌ ११०८७ हिं० 
(स॒त्त्‌ १६१७ ई०) बताया है । * 

यूसुज ज लैखा मे ६ हजार से अधिक पद है। कवि का गूल स्वर तसव्युफ़ है। रखता का 
रूपकात्मक पहलू यत्र-तत्र निखर उठा है। काव्य कला की दृष्टि से भी रखना दविखती हिन्दी मे 
महत्वपूर्ण स्थान रखती हैं १ कोई ऐसा पृष्ठ नहीं जिसमें कवि ने अलंकारों की विभा न दिखायी हो । 
भाव, भाषा तथा शैली की दृष्टि से रचना अत्यन्त सशक्त रखना हैं। कवि की दृष्टि में प्रेम 
सर्वोपरि है--- 

अगर इश्क ने है तो को यू चकोर। नयन में दिया है तो चन्द्र को ठोर ॥ 
अगर इश्क से है तो की यू पतंग । दीवे पर जो पड़ता है जाकर फिसंग !॥ 
नै नी न र्नः 
मजाजी थक्नीन इश्क सब ठौर है। हक़ीकी बले इश्क कुछ और है।॥। 
जो आशिक अहे सोच जीव सोर है। जो आशिक बहें सोच अबतार है।। 
और भी--- 
जहाँ देखता वहाँ वही नूर है ।बही नूर हर ठार मामूर है ॥ 
वही मूर बादे सुबह के नमन । खिलाता है गुलजारां के बन ॥! 
वही नूर यूसुफ़ में दे ज़्‌अलजलाल । जलैखा कूं आशिक किया है कमाल ॥ 


३. सैयद मुहम्मद “इशरती'---इशरती' का पूरा नाम सैयद मुहम्मद इशरती था औः 
पिता का नाम सैयद यूसुफ़ हुसेनी था । वह हैदराबाद का रहनेवाला था। औरंगज ब के राज्य-का 
में उसका निधन हुआ |? * ओरंगजोब आसमगीर ने उसकी योग्पता के कारण उसे आश्रय दिय 
और जामीर भी दी भासफ़िया राज्य-काल में भी उसके वशज बडे अच्छे पंदों पर रहै ** उसक 
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मिधत हैदराबाद में ही हुआ और उसको शाह राजू हुसेती के गृंबद में उत्तर की तरफ बफ़्वाया 
गया ।* * उसका जन्म-काल एवं निधनत्त-काल मालूम नहीं है । 

इशरती की प्रेमगारथा दीपक-पतंग” का रचना-काल सन्‌ ११०७ हि० (सब १६८४ ई०) 
है । 'दोपक-पतंग' में जायसी-कृत पदमावत की कथा ही है जिसे कवि ने वक्खिनी काव्य से रूप में 
प्रस्तुत किया है । पंदमावत की कथा अपने काल में बहुत प्रसिद्धि प्‌ चुकी थी । जायसी की रचनाओं 
की पाडूलिफियाँ हैदराबाद में भी मिली है जिनके आधार पर जायसी की नयी प्रेमगाणा 'लचित्ररेखा' 
प्रकाश में आयी है | अतः लगता है कि जायसी दविखन के लिये अपरिचित नहीं था। ओसमानिया 
यूनिवर्सिटी में जायसी ग्रंथावली' की एक पांडुलिपि मिली है जिस पर काम चल रहा है; कहते नहीं 
बनता कि उसमे जायसी की कौन-कौन-सी रचनाएँ संकलित है । वही कथ्वालक अपनाकर भी कवि ते 
अपनी मौलिकता और योग्यता का परिचय दिया है | सूफी विचारधारा उसमें जायतसी की भाँति ही 
विद्यमातर है । 

इसरती की एक दूसरी रचता “चित लगन की पांडुलिपि ग्रंथालय में है। * यह भी एक 
घृहृदुकाय ग्रेमगाथा है।। दुर्भाग्यवश यह रचना अपूर्ण है । अगर आगे-पीछे ही वह पूर्ण होती तो भी 
उसके घुल कथानक को पहचाना जा सकता, वह तो बीच-बीच से भी अनगिनत स्थानों पर अपूर्ण 
लगती है कि कथानक का प्रवाह एक पृष्ठ से दूसरे पृष्ठ पर टूट जाता है। पुस्तक जिल्द में बंध्ी बहुत 
अच्छी स्थिति में सुरक्षित है, पर लगता है कि इस स्थिति में जाने से पूर्व ही उसके बीच के पन्‍्ते खो 
गये हैं । इस रचना की खोज करने पर भी इस प्रबंध के लेखक को कोई अन्य पांडुलिपि नहीं मिल 
पायी । इस रचता की भाषा-शैली तथा भावपषक्ष यथेष्ट सशक्त है और उसमे भी कब्र की सूफी 
विचारधारा का परिचय सिलता है। 


इशरती की एक और रचना का उल्लेख ढाँ० कुमारी विमल वाह्रों ने अपने शोध-प्रबंध में 
जेह दर्पण” के भाम से किया है ।*" हाशमी साहब से दविखन में उर्दू में नेह दर्घश/ को इशरती के 
नाम पर ही दिखाया है ।** संभवतः डॉ० बाब्रो ने उसी के आधार पर अपना निर्णय दे दिया है । 
जिह दर्पण! इशरती के सुपुत्र हुनर की रचना है जिसका उल्लेख कवि ने अपती रचना मे अनेक 
स्थानों पर किया है --- 

“अबब की बाट है. अब ऐ हुनर बस | कदम अपना पिछे रख ना अंग्रे धर! ॥ 

इसका रचनाकाल सन्‌ ११४७ हिं० (सत्र १७३१ ई०) है। हुनर ने इस प्रेमगाथ! की 
रखना इब्न-निशाती-कृत 'फूलबन” के टक्कर में की है । 

इशरती की रचनाएं सशक्त हैं और इन रचनाओं को इब्न-निशाती की सुप्रसिद्ध रचना 
'फूलबन! की टवकर में रखा जा सकता है। भाव, भाषा तथा शैली की दृष्ठि से ये रचनाएँ दविखिनी 
साहित्य में अपना महत्त्वपूर्ण स्थाव रखती हैं। इशरती ने ग़ज़लें भी लिखीं जिनका संकलन इंडिया 
आफिस लण्डन के ग्रंथालय में मौजूद है ।* * 

४७, अमीन--अमीन गुजराती का उल्लेख हम अमीब” बीजापुर के आदिलशाही काल के 
कवि के अंतर्गत कर आये हैं।*४ मुगल-कालीन कवि “अमीन” जिसकी प्रसिद्ध प्रेमगाथा यूसुफ़ 
ज लैखा' हमारे सामने है, गुजरात का रहवासी था, किस्तु वह यथेष्ठ समय के लिये औरंगाबाद में 
रहा, इसी से उसने दविखनी में अपनी रचना लिखी ।१६५ अमीब धार्मिक विचारों का व्यक्ति था । 
उसने कादिटी संप्रदाय में दीक्षा लो भी। उससे सच ११०४ हि [(सन्र्‌ १६४८ ई०) में अपनी 
प्रेमनाया यूसुफ-ज तैछा को रचना क्तौ 


१६ हिम्वुस्तानो भाग ४२ 


भुजरात में छूब मुहम्मद चिझती, जिनकी खूब तरंग” (रचनाकाल सच्‌ १५७८ ई० ) गुजरात 
में हिन्दी” में अपना विश्वेष स्थान रखती है, के जीवन-काल (सन्‌ १५३८ ई० से १६१४ ई०) के 
उपरान्त गुजरात में करीब एक शताब्दी तक कोई बड़ा कवि नहीं हुआ | इसके दो कारण हैं, एक तो 
बीजापुर और गोलकुण्डा का आकर्षण, जिसका मोह कविमण संबरण नहीं कर पा रहे थे, और दूसरा 
कारण यह भी है कि मालवा के घरेलू झगड़ों ने भी वातावरण का में तनाव निर्माण कर लिया था । 
अकबर बादशाह की फ़ौज ने सन्त 5८०० हि० (सन्‌ १५७२ ई०) में गुजरात पर विजय पा ली और 
गुजरात मुग़ल साम्राज्य का एक भाग बन गया | वहाँ के लोगों का भी स्वाभाविकतः फ़ारसी की 
ओर ध्यान विशेष रूप से आकपित हुआ जो राज्यभाषा के पद पर आसीन थी | संभवतः यह भी 
कारण रहा हो कि ऐसे वातावरण में कवियों ने अनुकूल वातावरण की इच्छा से गुजरात को छोडना 
आरम्भ कर दिया हो, जैसा अमीन गुजराती ने किया । 
अमीन ने अपनी रचना में कई स्थानों पर अपनी भाषा को गुजरी के ताम से संबोधित 
कियो है--- 
सुनो मतलब अहे अब यू अमीत का । लिखी गुजरी मते यूमुफ़ जलैखा ॥ 
हरेक जागे किस्सा है फ़ारसी में । अमीच उसको उतारे गूजरी में । 
के वृजे हर कंदाम इसकी हकीकत । बड़ी है गरजरी जग बीच नैमत ॥॥/ 
कवि ने अपनी रचना का आरक्म भी गोधरा में किया था जो गुजरात का ही एक 
भाग, है--- 
चैतां चालीस सौ पर चौदह और सौ । हैं लिखिया गोधरे के बोच सुन लो ॥४ 
'साक़ीनामे” से स्पष्ट होता है कि कवि ने यूसुफ़-ज् लैखा' बुढ़ापे भें लिखी थी--- 
पिला साक़ी शराब अरबग़ाती । अमीस कूं दे कि फिर पकड़े जवानी ।॥| 
जईफ़ो ज्ञात की जाबे सो सब टल । आबे हाथों पंगों में फेर कर बल || 
बदन' सब हो गया है लाजोर दी। हुवा मुख ज़ाफ़रां मार्निदर ज्र्दी ॥!९६ 
अमीन ने किस फ़ारसी रचना को “यूसुफ़-ज लैखा! का आधार बनाया, कहते नहीं बनला | 
कवि ने इस दिशा में कोई उल्लेख नही किया है। 'मूसुफ़-ज़ लैखा” ईरान की अत्यन्त लोकप्रिय 
प्रेमगाथा है जिस पर अनेक कबियों और लेखकों की फ्रारसी गद्य-पद्य भे रचनाएं उपलब्ध हैं।* ० 
रचना को अगर अनुवाद भी माम' लिया जाये, तो भी रचता में कही शिमिलता या अस्वाभाविकत्ता 
दृष्टियत नहीं होती । कवि का मूल स्वर तसब्वुफ ही है। इश्क हकीकी और अलौकिक सौन्दर्य के वर्णन 
में कवि की विशेष रुचि का परिचय मिलता है। कबि की रखना में उपदेशात्मकता की झलक भी 
विद्यमात हैं--- 
अरे बंदे हक़ोक्को इश्क जानो । मजाजी इश्क कूं दिल पर ने आनो ॥ 
सजाजी इश्क कूं जिन हावी किया है । दग्रा उन कूं सो दौतान ने दिया है ॥ 
हक़ीकी इश्क़ बीच जो कोई जड्या पैठे । होना वे तो खाते खुदा के होके बैठे !॥ 
दशा उन्हों दिया सैताव कू रे ।रखा साबित उन्हों ईमान कूंरे॥ 
“बूसुफ-ज लेखा । 
५. क़ाजी महमूद बहरी---इनका अस्ल नाम क्ाज्ी महपूद और तखत्लुस बहरो' था। थे 
दीज़शपुर के गोगी नामक स्थात पर रहते थे वहीं के वे काज़ी थे | सव्‌ १०८४ हि? [प्रश्न १६५७ 
पं ई०) में बहूरी' बोजापुर आये और दो वर्ष सिकुन्दर आदिलशाह़ के दरजार में रदे। फिन्मू सच 


खफ्झू ३ बक्खिनो हिन्दो के प्रेम ्छ 


१६८६ ई० मे बीजापुरों शासन समाप्त होत ही थे हैदराबाद चले गये। अत तक वे वही भपने 
मुरशिद के आस्तान पर ही रहे । 


बहरी ने बहुधा| विविध शैलियों में झिखा, और सफलतापूर्वक लिखा | वहरी ने मरसिये, 
गज़ले, ख्वाइयाँ, कसीदे जादि कुल मिलाकर पत्चास हजार शेर लिखे ।*" बहरी की सुप्रसिद्ध सूफी 
विचारधारा का परिचय कराने वाली रचना मनलगत' दक्खिनी साहित्य तथा सूफ़ी साहित्य में 
विशेष महत्त्वपूर्ण स्थान रखती है। मतलगन का रचनाकाल सन्‌ ११११ हि (सच १७०० ई०) है। 

मुहस्मद सखावत मिर्जा के अनुसार बहरी का जन्मकाल करीब सन्‌ १०४२ हि०* 5 एवं 
भृत्युकाल सन्‌ १९३० हिं०** (सन्‌ १६३२ ई० से १७१८ ई०) ठहरता है। बहरी के औरंगजेब 
आलमगीर से भेंठ होने की बात भी की जाती है। " 

बहरी की आज उपलब्ध रचनाओं में दक्खिनी एवं फारसी की कुछ छोटी-छोटी मसनवी 
रचनाएं भी हैं| उनकी प्रमुख रचनाओं के नाम हैं--मसवबी मतलगन” (१८३० शेर); मसनदी 
बगाब नाम (करीबन १४४ शेर); कुलियाते बहरी' (करीबन १००० शेर); और संक्षिप्त मसनवी 
अफसाने इश्क खुद! (५८ शेर) । इस तरह बहरी के लगभग ३०३३ शेर सुरक्षित हैं १९ 

बहूरी की रचता में साधुर्य, सरसता, सरलता एवं भावों को सबलता एवं स्पष्टता के विशेष 
गुण पाये जाते है । बहरी की भाषा में हिल्दीपन स्पष्ट हृष्टिगत होता है और उत्तकी रचनाओं में 
सूफी विचारधारा का पस्‍ाधात्य है । मनलगत! का आरणम्भ ही कवि की भाषा-दौली एवं भावपक्ष का 
परिचायक है-- 

अहे रूप तेरा रती रती है। परबत परबत पत्ती पती है ॥ 
परबत भे अदिक ने कम पती में । थकसा रहे रास होर रती में 53 

काज़ी महमूद बहरी के काव्य को मध्यकालीन किसी भी संत अथवा सूफ़ी कवि के टक्कर में 
रखा जा सकता है। उनको रचना में जहाँ एक जोर भाव वैपुल्य है, वहाँ दूसरी ओर अनुभव की 
गहराई एवं हुदय की पुकार है जिससे उनकी रचना में प्रभावात्मकता का युण आ गया है । मनलगन 
निस्संदेह कबि की अनूठी रचना है जो युग-युगों तक कवि के ताम को बनाये रखेगी । अपने में 
प्रियतम को खोजने की भावना वाली पंक्तियों के उदाहरण से हम इनकी चर्चा समाप्त करेंगे--- 


क्यों पा सके ऐ सुघड सुलछत । तुझ तान के ग्यान का गरुनी जन ॥ 
बवाल हमीं तूं ब्रह्म म्यानी ।|सेवाल हमीं तू पाक पानी ॥ 
गर दिल तुजे ढूंढते पर आगा। तो फेर फिर अपने धर आगा ॥ 
थाने मे तैरा जहुर इस तौर । जो दिल अछे और दिलख्बा और ॥ 
आगे पीछे ऊपर तले तूं ।हर हर जानिब में झलझले तूं ॥ 
घर बहार व घर भितर तिरा ताब | सब ताब तिरे सूं सब कू महताब 7 १ 


६. वजीहुद्दीन “वजदी'--शेख वजीहुद्दीन 'वजदी” करनोल का रहने वाला था। वह 
सूफी विचारधारा वाला कंवि था। अत्तार की भाँति उसका पेशा भी हिकमत था १ वजदी 
के जन्म एवं मृत्यु काल के विषय में कुछ कह नहीं जा सकता । कवि की तीन ग्राप्य 
प्रेममाथाओं से कवि का सर्वनाकाल अवश्य ही स्पष्ट है। उसके आधार पर कवि की आयु 
का अनुमान लगाया जा सकता है। कवि की पहलो रचना मखजने इश्क' अथवा बारे जांफ़िज्रा' 
सन्‌ १७३१-३२ ई० की रचना है । कवि की दूसरी रचना सुप्रसिद्ध सूफ़ी कवि फ़रीदृहीन अत्तार की 


सुप्रसिद्ध रखना 'मतिदृतैद' का अनुवाद पंछी घाछा' है जिसका रचनाकाल सब १७३३ ई४ है 


श्द हिन्दुस्तानो साध ४२ 


कृषि की तीसरी रचना भी अत्तार की रचता गुल व हुरमुजा का अनुवाद तुहफ़ आशिकां” सन्‌ 
पृ७३८४-४० ई० की रचना है। 

वजदी' ने अपने सम्मातनीय नवाब इंस्माईलखान पानी के लिये गुलशने दश्कः की एक प्रति 
वैयार की थी जिसका लिपिकाल सत्‌ ११३८ हि० (सन्‌ १७२६ ई०) है | कवि के मिखावट बहुत 
ही सुन्दर थी । फिर भी अनुमान होता हैं कि यह काम उसे कवि के रूप मे प्रसिद्ध होने से पूर्व करना 
पडा होगा । अतः हमारा विचार यही है कि 'पंछी बाछा' का रचनाकाल सन्‌ १७३३ ई० हो होता 
उचित है । 

बजदी की पहली रचना मखजने इश्क भी किसी फ़ारसी रचना का ही कथानक लेकर लिखी 
गयी है जिसका उल्लेख कवि ते भो किया है | कवि ने रचना के नाम और रचयिता के नाम विस्मृत 
हो जाने की बाह लिखी है । अतः इस रचना में कवि का सिजी रूप अत्तार को अनूदित रचनाओं की 
अपेक्षा, अधिक स्पष्ट रहा है । आरम्भिक रचना होते हुए भी रचना भाव, भाषा तंथा शैली की हृष्टि 
से सुच्धर और सफल रचना है । कवि की तीनों रचनाएँ पर्यात बड़ी रचनाएँ हैं और एक से एक 
सु्दर । कवि की रचनाओं में सूफी भावधारा की प्रधानता रही है। यह भी माता जा सकता है कि 
सुप्रसिद्ध सुफ़ी साधक अत्तार की रचनाएं होने के-कारण उत्तमे सूफी विचारधारा का होना स्वाभाविक 
है, फिर भी कवि की रुचि का परिचय उन वर्णनों से मिल जाता है जिनमें उसने सूफ्षी विचारधारा 
को प्रस्तुत किया है । 

कवि की तीनों रचनाओं में विषय-वर्णन की दृष्टि से उसकी रसिकता का भी परित्रण मिलता 
है और साथ ही भावश्नधान बर्णनों से अनुवाद होते हुए भी रचताओं की स्वाभाषिकता का निर्वाह 
करने में कवि पूर्णतया सफल हुआ है। कवि ने उच कथानकों में अपने को पूर्णत: बिल्लीन कर दिया 
है, वे उसके निजानुभूत से बगते हैं। तीनों रचताएँ रूपक्रात्मक प्रेसगाथाएँ हैं। पक्की बाछा” का रूप 
साधारण प्रेभाख्यानों से अलग. अवश्य है, पर कवि को उसमे अपनी ओर से परिवर्तन करने का 
अधिकार भो तो नही था । उसमें पंछियों के अपने राजा-प्रियतम सीमुर्ग को पाने के लिये उत्कट प्रेम 
का एवं यात्रा का वर्णत है । यह यात्रा सूफी साधना पद्धति की सात वादियों से गुजरने से ही समाप्त 
होती है । 

वर्दी की तीनो रचनाएँ किसी भी सूफी संत साधक की रचना के समकक्ष रखी जा सकती 
हैं । कथा-संगठन तथा शिल्प की दृष्ठि से रचनाएं अपने युग की सशक्तन्सफल रचनाएँ है । 


७. सैयद अहमद 'हुनर'--आसफ़िया काल का दूसरा प्रधात कवि सैयद अहमद “ुनर' 
अपने पित्ता सैयद मुहम्मद इशरतो की भाँति एक सफल सूफ़ी विचारधारा वाला कथि था। इसकी 
रचना अपने काव्य-सौष्ठत के कारण, कई दिनों तक उसके पिता 'इशरती” के तास पर चढी 
रही ।7* नेह दर्पण” का रचनाकाल सन्‌ ११४४ हि० (सन्‌ १७३१ ई०) है । इस रचना की 
उपलब्ध पांडुलिपि का लेखन काल सत्तू १९८० हि० (सन्त १७६७ ई०) है । ” रचनाकाल और 
रचना के लिपिकाल में मात्र १६ वर्षो का अंतर है अतः रचना में कोई विशेष दोष भी नही आ 
पावा होगा । हुतर ने यह रचना इब्न निशाती के 'फूलबन' से प्रभावित होकर उसके टक्कर में 
लिखी है--.. « 

मुझे इंब्स निशाती का सुखन खूब। लब्या दिल में बहुत मह॒बूब व मगरूब ॥ 

किताब उसकी जो है नाम उसका फुलबन । नज़ाकत की है वह गुलशन का' गुलशन' ॥ 

मुझे जो धानूं उसका खूब आया । कलाम कू भी उसी गत पर नत्ाया ॥ 

- है इनगनन का रा्या नांव फुलबन । र्या में त्ांव इसका नेहू दर्पण ॥' 





अख्थू ३ वक्चिनों छिन्दी के प्रेम-गावाकार श्ह्‌ 


यह कथानक बसि्ध लोककथा कामरूप औजौर कशाकाम' से प्रभावित जात पड़नी है | कवि 
से कथालक का आधार फ़ारसी गद्य रचना बताया है । हो सकता है कि कवि ने इसे बलिफ्लैला के 
कथासक से लिया हो--- 

अथा उस जमा में एक शख्स मादिर । सुख्च की रम्ज का था झूब माहिर ! 
लेकर आया किताब बक जपने सात । सरासर उससे थी इश्क की बात |! 
इबारत नसर उस्तकी फ़ारसी थी। पिरत सुन्दर सदन की आरबी थी ॥ 
रख्या मजलिस के त्याकर दरभ्याते। कि ज्यूं लुभाने हुर कोई आज्षमाने ॥ 
कंहिया यू काम तुज चाजिब है करता । निशानी अपनी जगत्‌ बीच रखना ॥॥ 

हुनर के मन में हिल्दु-मुस्लिम भेदभाव की भावना नहीं थी। कवि इश्क के सामते इस भाव- 

नाओं को तुच्छ समझता है--- 
रखेंगे कोई मुज पर घोल रानी । कि है इस वीच हिन्दू की कहानी ॥ 
मुसलमान के कहसा हिन्दू की कहानी। नहीं किस बात लगती है सुद्दानी ॥॥ 
जवाब इस बात का रखता हैं में यू । जो कोई बदवव जानी हैं खो समझ !! 
मेरा मतलब है करना टश्क का याढह़ | कुकर होर दीच सू है इश्क आज़ाद ॥ 

इस प्रेमगाथा में राजा शजकूंशर जौर री कामलता देवी की प्रेम कहानी है । कवि ने अपनी 
प्रेम्णाथा के खण्डों को थेरों में शीर्पक दिये है। कथातता बहुत ही विस्तृत है. जिसमें अंतर्काथाएँ भी 
है, फिर भी कवि थे कंथा-संगठनत की कुशलता रो कथा-प्रवाह में दोष आधे नहीं दिया । भाव, भाषा 
और दौली की इप्टि से नेह-दर्पण” एक सुन्दर सफल रूपकात्मक प्रेमशाथा हैं जिसमें कवि के शूफी 
विचार यत्र-तत्र हृप्टिगत होते हैं । 

८, सिराज औरंगाबादी--सैयद सिराज औरंगाबादी, वी औरंगावादी का समकालीव 
प्रसिद्ध कवि था | उसका जन्म संभवत: सब ११९१७ हि० (सन्‌ १७१४५ ई०) में हुआ और पच्चास 
वर्षों वा जीवनकाल पाकर सत््‌ ११९७७ हि० सब १७६४५ ई०॥ में उपका निधन हुआ ।75 प्िराज 
बहुत हो सिद्ध-ह्त एवं उच्च कोटि का कवि था जिसका एक दीवान प्रोफेसर अब्दुल क्ादिर सरदस 
द्वारा संगादित होकर प्रकाशित हो चुका है । वह बहुत हो बड़ा प्रच्थ है जिसका सि्भाण कवि ते ४ 
वर्षों मे किया । कवि मे बहुधा यव प्रकार की कविता की। उसकी बेमगाथा वुसताने खाल भी 
उसके दीवान में प्रकाशित हो चुकी है जिसका रचयाकाल सत्‌ ११९० हि० (सत्र पणछय 
ई०) है--« 

जिबस्त इसमें है तैरे शुलशन युदाम। रखा बूसताने ख़याल इसका चाम।॥। 

जंदद जब कि इस नाम से आये हाथ | मुताबिक हुए सालों अव्यात साथ ।॥! 

थे दो दिल की तसमीफ़ है हस्से हाल। णवां पर तिकल आया दिल का उबाल ॥ * 

पिराज के दीवान का ऐलिहासिक नाम 'मुन्लखब दीवानहां' है जिसमें ५ हजार शेर हैं। रई 
फकार ग़ज़लों के अतिरिक्त छोटी-छोटी मसनवियाँ, मुखध्मस, तरजीजबंद और रुवाइयाँ भी उसमें 
सम्मिल्षित हैं। हालांकि सिराज, का ...टडिखिनी के बाद भी २०-२२ वर्ष जीवित रहा, पर अंतिम 
उम्र में फ़क़ीरी के नशे में शेरोशायरी छोड़ ही दी थी । उसकी भाषा-शैली को सुगमता और सुबोधता 
धेखकर आज भी आश्चर्य होता है कि इतना पहले इतनी घुगठित भाषा किस तरह लिखी गयी है । 
विराक्ष की भाषा में फ़ारसीपन का अभाव स्पष्ट लक्षित होता है) पूर्वन्कूलीन कवियों क्री तुलना में 
सिराज फी भाषा उर्दू अधिक है, हित्दी कम ) । 

डे 
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बूसताने खयाल' में कवि के हृदय की मर्मवेंदना की पुकार है जिसके कारण रचता में ब्िरहु- 
बेंदना का वर्णन अत्यत्त स्वाधाविक जान पडता है--- 

ये दो दिम की तसनीफ़ है हुस्पे हाल । जबां पर निकल आया दिल का उबाल 

कवि सिराज ने भी सादी के चरण-चिह्ऑों पर चलते हुए अमर्द को अपनी रचना में प्रेयसी 
के रूप में प्रस्तुत किया है और स्वयं को आशिक के रूप में | कवि ने मसनवी की परभ्परागत रीति 
का निर्वाह नहीं किया है। कवि ने कथा का आरम्भ अपनी मर्म-वेदना से आरम्भ किया है--- 

अरे हम तशीनों मेरा दुख सुनो । मेरे दिल के ग्रलशन को कलिया चुनो। 

मेरे पर अजब तरह के दर्द है [कि सब दर्द इस दर्द के गर्द हैं। 

फ़लक होय तो इस चोट ते जाये लोट ! जिगर के जिगर के जिगर में है चोट ॥ 

युग की विचारधारा के अमुसार ही इस प्रेमगाथा का रूपकात्मक पहलू पर्याप्त स्पष्ट है। 
भाषा में फ़ारसीपन होते हुए भी ग्रवाह है और परावाभिव्यक्ति स्पष्ट एवं अ्भावशाली। हमारे प्रेस- 
गाथा-काच्य की अंतिम आलोच्य रखना किसी तरह कमजोर रचना नहीं, सबल सशक्त रचना है। 

भौण गाथाकार 

१. मुकीमी--मिर्जा मृहस्मद सुक्तीम सलमी 'मुक्कीमी” फारसी का बड़ा लिद्वान्‌ और फ़ारसण्ी 
का अच्छा कवि था। फारसी के साथ ,ही कवि की द्विखती से भी रुचि थी और उसी रुचि का 
परिणाम उनकी प्रेमशाथा चखबदन वे महियार' हमारे सामने है । इस रचना से यह स्पष्ट है कि 
कवि की मजहुबी भावता बडी बीबर भी और वह इस्लाम के सम्पुख अन्य धर्म को कोई मृव्य ही नही 
देता और अन्य धर्म को विशेषकर हिन्दर्म को अत्यत्त निम्त' स्तर का साबित करने का प्रथत्त 
करता है । 

भुकीमी का सस्वस्ध बीजापुर की दरबार से जुड़ा हुआ था और वह मुहस्मद आदिलशाह 
सम १६२७ ईं० से १६५७ ई०) के समय में दरबारी कवि था। बीजापुरी कवि अमीन ने अपयी 
रचना किस्से शाह बहराम व दातू हुस्त' आरम्भ करते समय मुक्कीमी का उल्लेख किसा है --- 

यकायक मेरे विल पर आया खयाल । किस्सा यह कहें मैं भुकीमी मिसाल )) " 

इस प्रेमगांथा को अमीन ने अधूरा छोड़ा था जिसे दौलत ने सब १०५० हिं० (सत्र १६७० 

ई०) में पूरा किया धा--- 
अमीन ते नाकस रखा था उसे । कि दौलत ते पूरा किया अब उसे ॥ 
सन्‌ यक हजार और पंजाह में | जुमा रोज रबी. माह में ॥४१ 


धत: अमापित होता है कि मुकीमी की प्रतिष्ठा इस काल तक फैल चुकी थी जिससे प्रभा- 
वित होकर कचि अमीन ने अपनी प्रेमगाथा आरम्भ की । अतः “चन्द्रबदत व महियार' का रचनाकाले 
पत्‌ १०५० हिं० से पूर्व ही पडता है | सुकीमी की रचना में गरवासी का रचना 'सैफूल्मजूक बदीउल्जसाल' 
का उल्लेख है जिसका रचनाकाल सन्‌ १०३५ हिं० (सत्‌ १६२६ ई०) है । अतः गह आसानी से कहा 
जा सकता है कि 'चबल्रवदत व महियार' का रचताकाल सम्‌ १६२६ ई० से सन्‌ १६४० ई० के बीच 
में ही रहा होगा। बल्कि हमारा तो खाल है कि इसकी रचना गवासी की रखना से कम से कम 
चार-पाँच साल बाद में हुई होगी कि कवि ते उसका उल्लेख किया है । उधर “किस्से शाह बहराम 
व बातू हुस्न! का समाति-कांल सत्‌ १०५० हि० है जिसे कवि अमीच ने न णाने किस कारण अधूरा 
छोड़ा था | पर निश्चित रूप से वह १०५० हि० से पूर्व ही आरम्भ हुआ होगा अत पन्द्रददन व 
महियार' का रचनाकाल रुचु १9३३३ ई० से १६३५ ई० के ब्रीच में रहना 'उाहिये 
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हाशमी साहब ते चन्द्रबदव व महियार का रचनाकाल सन्‌ १०४० ह्ि० दिया है,? * जो 

हमारे विचार से ठीक नही पडता कि दौलत ने ही असीन की झट्वरी रचना को छत १०५ हे ज्विढ में 

पूरा कर लिया था जिसे विश्चित ही अमीत ते कुछ समय पहले आरम्ध किया होगा । इतना ही नहीं 
तब तक सुकीसी की झ्थाति उस रचसा के लिये हो चुकी थी जिसके लिये भी कुछ समय लगा 
ही होगा | मुक्रीमी की इस रचना का आधार इतिहास के साथ जोड़ा जाता है।*" किस्सु 
हमारे विचार से, इसके पीछे कोई ऐसतिटह्ासिक तथ्य नहीं है । यह कवि-कल्पित रखना है । 

कवि की वर्णव-शैली प्रभावहीत है और अरुचिकर भी । व्यावह्वरिक जीवन की घटनाओं के' 
अंकन में केधि ने अपनी कुशलता का परिचय दिया है | कथानक मीर की सनसवी शोले इश्क से बहुत 
मिलता-जुलता है ! 

२. अमीन--बीजापुर एवं गोलकुण्डा के राज्यकाल में 'अमीन' तखल्लुप्त के कई कवि हो 
छुके हैं | एक अमीन गुजराती भी प्रसिद्ध कवि हो छुके हैं और उनकी रचना थूसुफ़ ज्ञ लैखा” दक्खिनी 
की' सुन्दर प्रेमगाथा है| ये अभीन हिजरी ग्याहरवीं शताब्दी के अंत और बारहवीं शताब्दी के आरम्भ 
में विद्यमान थे | जिस अभीन का हम वर्णव कर रहे हैं, उसकी रचना 'किस्से शाह बहराम व बालू 
हुस्त' का रचनाकाल सन्‌ १०५० हि? (सन्‌ १६४० ई०) रहा है। अमीत से यह रचना आरम्भ की 
थी, पर वह स्वय उसे पूरा नहीं कर पाथा, इसे दूसरे कदि दौलत ने सव्‌ १०१० हि० भें 
पूरा किया--- 

अमीन ने नाकस रखा था उसे | कि दौलत मे पुरा किया अब उसे || 
सद्‌ एक हजार और पंजाहु में | जमा रोज रबी माह में वाई 

अतः निश्चित रूप से अमीन का निधन सद्र॒ १०४० हि से पूर्व हो चुका था। रचना के 
आधे भाग में पंजादीयन का पुट भी मिलता है जिससे लगता है कि दौलत पर पंजाबी भाषा का 
प्रभाव रहा होगा । रचनाकाल वाली पंक्ति में 'पंजाह' शब्द हृष्टव्य है। ऐसे शोर भी कई प्रयोग 
मिलते हैं ॥ वापस लौटने को पंजादी में ले” कहते है, इसका भी इसी अर्थ में प्रयोग कवि ने 
किया है । 

मंगनहार दरबार शह कूँ चले | बहुत दान ले अपने घर कूं दल्े * 

हम अमीन के विषय में कही कोई जानकारी नहीं शा सके हैं। उसकी रचना में भी उसके 
जीवन पर कोई प्रकाश नहीं पड़ता । इतना अवश्य विदित होता है कि उसका राजदरबर से कोई 
सम्बन्ध नहीं था। रचना फ़ारसो सुप्रसिद्ध प्रेमाख्यान का अनुवाद है, यही कारण है कि दोनों कवियों 
की रखना में कोई विशेष अन्तर दिखाई नहीं देता । रचना में सूफी विचारधारा का परिचय यत्र-्तत 
विद्यमान है जिससे कई बार मन में यह भी संदेह निर्माण होता है कि संभव है कि कवि स्वर्य सूफी 
संत हो । किससु अनुवाद होते के कारण भी संभव है कि पूर्वस्वता की विचारधारा के प्रभाव के 
कारण सूफ्री विचारधारा की प्रधानता रचना में दिखाई देती हो, अन्यथा दी कवियों की रचता होने 
के कारण कुछ भावधारा में अन्तर की संभावना होती । रचता की भाषा-शैली एवं भाव स्पष्ट एवं 
प्रभावशाली हैं । 

३. इब्राहीम 'सनती'--मुहम्भद आदिलशाह (सत्‌ १६२७ ई० से १६५७ ई०) के दरवारी 
क्रवि का नाम दब्राहीम” था, किस्तु वह अपने तखल्लुस सनती” से ही प्रसिद्ध रहा है । इसकी दो 
श्नाएँ--- मसनवी गुलदस्ता सतती' और 'मसनवी बेनज्ीर' जिसका दूसरा नाम “तमीम अच्सारी' है 
बलायी जाती है ।*९ दोनों का रचनाकाल सन्‌ १०५४५ हि० (सदर १६४५ ई०) है-- 

सुनों कान भर सन अवल हिजरती यू हृद्या दिया दिल लिखत सनती 


डज़ 


कै 
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कथानक में कथोपकथन इतनों अधिक मात्रा में हैं कि कथा का प्रवाह टूट-सा गया है। एक 
बात अवश्य है कि इस प्रश्तोत्तर द्वारा कवि ने अपनी सूफ़ी विचारधारा को बड़ी कुशलतापूर्वक प्रस्तुत 
किया है और यह भी प्रमाणित किया है कि मह॒वूब उसे हो मिल सकता है जो ज्ञानी है और उसे 
झञान से भी वशीभूत कर सकता है । कथानक के ज्ञोत के विषय में कवि ने कहा है कि एक प्रीक्ष 
सिपाही था जो इल्म और फेज में निपुण था और बह मसदूस हुसेनी का शिष्य था । उसेसे बह किस्सा 
मुझे लाकर दिया और इसे दक्खिनी करते के लिये कहा-- 

अथा असल में यक सिपाही गरीब | सिपाहा के सब करद,मने था करीब || 
कि ऊ पीर कामिल हक़ायक पनाह । मजारफ़ का जिसके अछे दस्सगाह ॥॥ 
ऊ मखदूम हुसेती का नामी खतक़ । करूँ जग में शोहरव मेरा थो तरफ़ ॥ 
परे पास क्या कर दई ऊ किताब | दक्षिखली करो नज््म कर इस शिताब ॥॥१ ५ 

कथि को अपनी कवित्व शक्ति एवं बढ़ता का भी बड़ा गर्व रहा है । वह उस सिपाही के 

भाध्यम से अपनी प्रशंस' भी करता' है--- 
नहीं शेर में तुज सार कोई। तेरे सार ने जग में भुज थार कोई ।। 
ऐसे ते मैं ल्यथा हूँ तुज वास्ते | एता तू बचना कर थजारास्ते॥ 

कवि ते रचना के अत में, अपनी रचना की विशेषता वेकर उसके माध्यम मे दी हुई सीख 
की दृह्राया भी है । इससे श्री कवि को अपने ज्ञानाभिमान का परिवय मिलता हैं कि उसको दुसरों 
पर इतना भरोसा नही कि वे उसकी रचना का अर्थ समझ सके । ज्ञान चर्चा में प्रेयसी को हराकर 
उसे पाने की भावना भारत के लिये अपरिचित नहीं है । कालिदास और विद्योत्तप्ा का प्रसंग इस 
दृष्टि से प्रसिद्ध है। रचना मे' कवि का पंडिताऊपन, रचना के धारा-अबाह मे बाधक सिद्ध 
हुआ है! 

४. मलिक खुशनुद--मलिक खुशबूद वास्तव में गोलकुण्डा के शुह्तानों का शुलाम था जो 
खदीजा सुल्तान शहरबात्ू के साथ बीआपुर आया जो मिर्जा मुहृग्भद मीन कुतुबशाह की बेटी एवं 
मुहम्मद आदिलशाह की पली थी । मलिक खझुशनूद अपनी योग्यता के बल पर शीक्ष उन्नति कर बड़े 
पद तक पहुँचा कोर फिर शाही राजदूत के रूप में सन्‌ १०४५ हिं० (रात १६३४ ह०) में गोलकुण्डा 
भी गया । यहाँ भी उसकी' छूब इज्जत हुई और वह अपने काम में सफल्नता पाकर बापस लौटा । 

मलिक खुशनूद ने अमीर खुसरों की मसनवी “हुश्त-वहिश्त” का दक्खिती में उसी नाम से--- 
बुश्त-बहिश्त' अनुवाद किया | ऐसे कई स्थल है जहाँ पर कवि ने रचना का शब्दश: अनुवाद भी 
किया है ।- पूरी की पूरी पंक्तियाँ और बर्णन मात्र फ़ारसी की जगह दक्खिनी शब्दों में प्रस्तुत किये गये 
है. क़हीं-कहीं कवि ने अपने कथित्व का परिचय अपनी कत्पना-शक्ति द्वारा भी दिया है । इस रचना 
की एक मात्र हस्तलिखित प्रति ब्रिव्श स्थृूजिय लण्दन में हैं,“ जिसको देखने का अवसर इस 
प्रबंध के लेखक को नहीं मिल सका। हाशमी साहब ने इसका रचनाकाल सन्‌ १०५६ हिं० 
सतत १६४७६ ई०) बताया है-- 

भलिक खुशनूद मोती साफ़ रोल्या । अपस के नाव का तारीख बोल्या ।(६ " 

मलिक खुशनूद की दूसरी रचना यूसुफ़ जुलैला' भी बतामी जाती हैँ जो अभी अप्राप्य है | 
उसके कसीदे भी अप्राप्य हे । मलिक छुशपूद को फ़ारसी का जच्छा ज्ञान था और उसमे फ्रारसी में भी 
कसीद्रे लिखे है। सलिक खुशनूद की रचना “हश्त-बहिण्त” में बहुराम गोर के जीवन का वर्णन है। 
वर्भन कुछ बटिलता लिये हुए है 


जरुर वकक्‍्लिनो हिन्दो के प्रेम २३ 


५. जईफ़ो--जईफ़ी का पूरा नाम णेख दाऊद था। वहू एक विद्वान सूफी व्यक्ति था। 
[ुतुबशाही राज्यकाल के अन्तिम दिनों मे इनकी परवरिश हुई और कुतुवशाही काल की समाप्ति 
3र ही इनकी रचनाएं हमारे सामने आयी । इनकी सबसे बड़ी प्रसिद्ध एवं इनको प्रसिद्धि देने वालो 
रचना हिदायतनामा हिन्दी हैं। हाशसी सब के विचारानुसार 'हिदायतदामा हिन्दी' की अब कोई 
भी प्रति प्राप्प नही है और मात इसका उल्लेख भर मिलता है | * डॉ७ फारूकी ने उनकी रचना 
“हिदायततामा छिंदी' के विषय में परिद्षय प्रस्तुत किया है। उतके विचारानुसार--हिंदायततामा 
हिन्दी” एक बहुत बड़ी रखता है जो ३६३८ शेरों सें लिखी गयी है ! इसका विषय ख़ास मज़हवी है 
जिसमे दार्शनिक विचार हैं जो कवि की विद्वता के परिचायक' हैं । मसनवी २५ भाणों में विभाजित 
है और अन्तिम खण्ड में कमि ने शहंशाह औरंगजेब की प्रशंसा में ये शेर लिखे है-- 


ये दौर जहांदार औरंग्रजेव । कि जिसते हुवा इस जमाने कं जेब १ 
शहनशाहु आदिल जहे दौर अमृद । कि बदअत जलालत हुवा जिसते दूर ॥ 


दिया हक़ ताला ने यूं जिसको जस । जो दुश्मन हुवा उस अंगे ऱुवार व खस ॥ 
अहे उसमे भी बली के सिफ़ात । कि हो आये जो मू सू काड़े सो बात ॥ 
बड़ा दीन इस्लाम का कारखाज़ | अलडी तूं कर उम्र उन्षकी दराज ॥*) 


जईफ़ी की दूसरी रचना है इश्क सादिक'। इसका रचना काल सन्‌ ११०० हि (सन्र 
१६८४७ ई०) के करीब है । इस रचना में कवि ने एक स्त्री के मुहस्मद आंहजरत के प्रति प्रेमभाव के 
हारा पाठकों व हम-धार्मिक लोगों के मन में मुहस्मद रसूल के प्रति ग्रेम-भाव जयाने का अ्यत्त 
किया है। इस रचना में कदि मे जीवन की सामान्य एवं साधारण छोटी-छोटी बातों को इस तरह 
भरा है कि वे मुहम्मद रसूल के जीवनकाल कौ-सी लगती है, किन्तु रचना पूर्णतया कवि-कल्पित है । 
इस रचना में पुरुषों की अपेक्षा स्त्रियों की भाषा मे हिन्दी शन्द अधिक सात्रा में पाये जाते है ! 
संभवत: इसी से डॉ० जोर" तथा हाशमी साहब मे ४ यह निर्णय लगाया हैं कि उस समय स्तियों 
की भाषा हिन्दी के अधिक मिकट थी। ह॒ 

६. सैयद मुहम्मद 'आऑजिज़'---हम कुतुबशाही काल के आजिज' का उल्लेख करते समय 
दक्खिनी के तीन कवियों जिनका तखल्लुस लजआजिज्' था, सैयद मुहम्मद आजिज्ञ' पर विचार कर 
आये है (५५ हमते इस बात का भी उल्लेख उक्त विवेचन के सम्रय किया है. कि सैयद मुहम्मद 
“आजिज्ञ' ने अपनी ग्रेमगाथा किस्से मलिके मिस्र अथवा किस्से फ्रीरोज् शाह” की रचना सत्र 
११९०० हिं० (सत्‌ १ै६८८ ई०) में की । 

कधि वी रवता पर दृष्टिपात करने से विदित होता है कि कवि धारमिक विचारों का 
व्यक्ति था। उसका कुरान में बड़ा विज्वास था। इस प्रेमगाथा का अधिक भाग मलिक मित्र तथा 
भारतीय विद्वानु अब्दुल अनल्नीम' के प्रश्नोत्तर में घिरा हुआ है जिसमें एक जिज्ञासु एवं एक इस्लाम 
धर्म के ज्ञानी के संवादों की भावना स्पष्ट झलकती नजर आतो है। लगता है कि कवि थे इस 
प्रश्नोत्तर ढांरा साधक एवं सुरशिद के प्रश्नोत्तर का रूप प्रस्तुत करते हुए साधक के मन को हढ़ 
करने का प्रयत्न किया है । हु 

आजिजु की इस रचना का आधार फ़ारसी रचना ही है जिसको पढ़कर कवि के भत्त में 
अनुवाद करने की भावना जग उठी । हाशसी साहब ने इस आजिज के नाम पर दो मसनवी रचनाओं 
का उल्लेख किया हैं--एक मसनवी किस्से मलिकै मिल्ल और दूसरी मसववो किस्से फ़ीरोडशाह !* 
किन्तु वास्तंद में यह एक ही रचना है जिसे दो लिपिकों ने अलग-अलग नामों से लिपिबद्ध किया 
है! हा पाहुलिपियों का मिलान करने से दोनों रचनाएं शब्दशः एक ही सवना जान पड़ती हैं, 

नहीं । 


१२४ हिख्स्तानी भाग ४६ 


७ आरिफ़ुद्दीन आजिज्ञ --आरिफूटीत आजिज्ञ' के विषय में हम लेला मजनुं के 
रचयिता कुतुबशाही कालीन कवि आजिज का परिचय देते समय चर्चा कर आये हैं ।7४ आरिफ होत 
आजिज्ञ का बाप औरड़जेब के ध्मय में बुल्ब से भारत आया था। आरिफुद्रीन आजिज का जन्म 
औरज़ुबाद में हुआ था । आजिज को आप्फ़िया दरबार में आश्रम! मिला और मनसबदारी भी ; ये 
फ्रौज के बर्शी बचाये गये थे । 7 

फ़ारसों तथा उर्दू में आजिज ने शेर लिखे हैं। उन्तकी प्रेमणथा लाल व गोहूर' तथा एक 
दीवात भी मिले हैं। लाल व गोहर निस्संदेह अपने छाल में प्रसिद्ध रचता थी कि उसके भारत में 
तथा बाहर कई हस्तलिखित प्रत्धियों का पता लगा हैं! आजिश का निधन सन्‌ १९७८ हि० (सत्र 
१७६७ ६०) में हुआ | कवि ने अपनी रचना में कहीं भी लेखनकाल का कोई उल्लेख नहीं किया । 
शाह वक्त की भी बंदता नहीं लिखी | अगर शाहे वक्त की बंदता होती तो भी उसका रचताकाल 
आसानी से खोजा जा सकता। हाशमी साहब का विचार है कि उसते 'लाल व गोहर' सन्त ११५० हि? 
(सव्‌ १७३४ ई०) के बाद ही लिखी । जतः यहू संभव है कि रचता ११५० हिं० से ११७८ हिं० 
(सन्‌ १७३८ ई० से सन्‌ १७६७ ई०) के बीच में ही लिखी गयी होगी । ' डॉ० गोपीचन्द नारंग ने 
इसका रचनाकाल सत्‌ ११२४ छििं० ( सब्‌ १७१८ ई० ) के करीब दिया है ।*" अगर इस काल को 
ठीक माना जाय तो कवि को मुग़लकालीन कंबियों में ही सम्मिल्षित किया जायेगा। हमारा विचार 
है कि आसफ़िया सरकार का सेवक होते हुए भी जब कवि ने शाहे वक्त की प्रशंसा नहीं लिखी, तो 
निस्संदेद् यह रचना, उसमे उससे पूर्व लिखी होगी । अतः डॉ० नारंग के विचार को ठीक मानने में 
कोई आपत्ति नहीं है । 

कबि ते रचना के आधार के विषय में भी कुछ नहीं लिखा । कवि पर मनहूर मधुभालती 
की कथा का प्रशाव स्पष्ट दिखाई देता है। कवि ने इस कथः को मित्र से सुनी हुई कहानी के आधार 
पर लिखा बताया है। यह भी संभव है कि उन दिनों लाल व गोहर की कथा भी लोक-प्रचलित कथा 
रही हो । छोटी-सी रचना होते हुए भी रचना सुन्दर तथा प्रभावशाली मानी जा सकती हैं । कवि 
की चमत्कारप्रियतार का भो परिचय मिलता है। कवि की सिजासुभुति एवं बिलखती आवाज्ञ उसमे 
मिल्ञकर एक हो गयी है । 

लाल व गोहुर एक हूपार्मक प्रेमगाया है जिसका रूपकात्मक पहुलू भी खूब मिखरा हुआ है । 
कवि का विचार है कि इश्क मजाज़ी, इश्क हकीकों तक पहुँचाने मे सहाग्रक होता है--- 

कलामे इश्क है पुर शोर सब में । बयाने इश्क है पुर सोज सब में ॥ 
जुदाई इश्क से है इश्कारा । दो आलम इश्क का है यक सारा! 
भली है सब तरह से इश्कवाजी । हुकीक़ी कर दिखाता है मजाज्षी ॥ 

भाव, भाजा देवा दैली की दृष्टि से रचना मध्यम श्रेणी में रखी जा सकती है। चमत्कारों 
की के ने रचता के सौंदर्य में क्षति पहुँचायी है और कथा का स्वाभाविक विकास नहीं हो 
पाया है । ल्‍ 
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अखू २ दक्खिनी हिन्चो के प्रेम-गायाकार श्श्‌ 


मौलवी अब्दुल हक, पृ० १६ । १२. नवाएं अदब--अप्रैल १४५४, पए० 9८-४१ पर श्री नसीरुद्दीन 
हाशमी साहब का लेख । सालारजंग प्रंयालय' में प्राप्य दो पांडुलिपियों भें जिनमें से एक का लेखन 
काल ११८८ हिं० है और दूसरी भी करीब उसके आश्तपास की है। उनके अत में से दो अंश नसरती 
के निधन के विषय में हृष्टव्य हैं--- रे 
कर्त मझ़्घन तारोख फ़ोतो नुस्तरती 
जर्ब शमशेर सूं ये दुनिया छोड़, जाके जन्नत के घर में खुश द्वो रहे । 
साल तारीख आमज्ञायक तै,यूं कहें नुसरती शहीद रहे ॥ 

नुसरती शहीद रहे' से सन्‌ १०८५४ हिं० निकलता है। हाशमी साहब का कथन है कि जिस 
पांडुलिपियों से ये पांडुलिपियाँ तैयार की गयी हैं, संभव है कि उनमें नुसरती की मृत्यु का उल्लेख रहा 
हो । अतः हम इस निर्णय पर पहुँचते है कि तुस्रती का निधन सत्र १००५४ हि में हुआ। १३. 
“झुरतब किया मैं ये किस्से को तो | हजार इक बरस पर थे नवद पर नौ 7 १४. यूरोप में दक्खिनी 
मखतूतात---(० ३२० | १५. वही, १० ३२० । जचाहरे सुखत, १० ६४। दक्खित में उर्दू, पृ० शद८ । 
१६. उर्दू-ए-क़दीम, ० #८। १७. यूरोप में दक्खिनी मख़तुतात, पृ० ३७४ । १८. दविखित में उर्दू, 
पृ० रृ८८ । १४. सालारजंग ग्रथालय, मं० ११२। २०. दक्खिती के पृफी लेखक--अप्रकाशित 
शोध-प्रबंध, प० १३४ । २१. दक्खिन में उदूं, पू० २८७ । डॉ० अब्दुलमजीद फ़ारूक़ी ते भी नेह 
दर्पण” को हुनर की नहीं, इशरती की रचना बताया है--नवा-ए-अदब-त्र मा सिक-जनवरी, १४४४, 
पृ० १७॥ २२. हृस्तलिखित प्रति--सालारजंग ग्रंथालय--मनजूम अफ़्साने, नें० १६१ | २३. नं० 
७१ ब्लूमहार्ट--यूरोप में दर्क्खिनी मखतूृततात, १० ३७७ । २०. दक्खिनी हिन्दी का प्रेमगाथा काव्य, 
अध्याय ३, पृ० १८८-प८४८ । २५. दक्खिन में उदूं, पएु० २६० | २६. बवा ए अदब---ज मासिक- 
जनवरी १४५५--अभमीन शृजराती की यूसुफ़ जू लैंजा--डॉ० अब्दुलमजीद फ्ाहक्री--9० १७ से 
उद्धृत । २७. बही, ए० १७ । २८. नवा-ए-अदब--अे मासिक-जनव री, १४५५--डॉँ० अब्दुलशजीद 
फ़ारूकी का लेख--9० १८ । बहसे के उरूस उरफ़ां से जाहिर होता है कि उसने मरसिये, एजल, 
रुबाई और -करसीदे वग्गेरा मिलाकर कुल ५० हजार शेर लिखे थे, लेकिव वीजापुर से हैदराबाद जाते 
वक्त चोरों ने सब लूटकर ग्रारत कर दिया। २४६. मन लगन--र्स० मुहस्मद सखावत मिर्जा, प० 
१८ । ३०. बही, पृ० २७॥ ३१. वही, ० २३-२४ । ३२. वही, ४० २४८ । ४३. मनतलगत, पृ० 
१ | ३७. वही, पृ० ३। ३५. 'पंछी बाछा” के रचनाकाल के विषय में अभी तक बड़े-बड़े विद्वान भी 


“एकमत नहीं हो पाये हैं | इसका कारण यह है कि कवि वे अपनी रचना के अंत में अज्जद के हिसाव 
से उसका रचनाकाल दिया है और लिपिकारों ते थोढ़ा-सा शब्दों का हेर-फेर कर लिया है जिससे 


अलग-अलग पांडुलिपियों में शेर का रूप बदल जाने से रचवाकाल के बारे में भी संघर्ष खड़ा हो गया 


हैं । वह शेर इस प्रकार मिलता है-- 
(१) जब किया तारीख का दिल में हिसाब । 
तब हुवा भीज़ान में किया खासी कित्ताव॥ --इससे रचनाकाल संत १९३१ हिं० 
(पल १७१४ ई०) निकलता है । 
(२) जब किया तारीख का दिल में हिसाव। 
तब हुवा मीजात किया खासा किताब ॥. “इससे रचनताकाल सत्र ११४६ हिं० 
(सन्‌ १७३३ ई०) निकलता है। 
(३) जब किया तारीख का दिल में हिसाब । 


तब हुए भीज़ाद में छ्ासे किताब !!। . --इससे रचताकाल संत ११२४ हिं० 
(सन्‌ १७१२ ई०) निकलता है। 


का ता हे अं ध १५ तपध-क- अओप पक्का हर कफटन फनी ० ऋ है| 


२६ हिलुस्तातो भाग ४२ 


काव्य-दौली की दृष्टि से दूसरा पद ही ठीक जात्त पडता है । इतना ही नहीं, रचता-कौशल की हृष्टि 
से भी यह कवि की आरम्भकालीन रचना जात नहीं पढ़ती । 'पंछी बाच्छा' को अत्तार की मसनयी 
मतिकुतैर की ही भाँति ख्याति भी प्रात हुई है। अतः हमने इस रचना का रचनाकाल सन ११४६ 
हिं० (सत््‌ १७३३ ई०) ही निश्चित किया है। ३६. दविखिनी के सूफी लेखक---अप्रका शित' शोध- 
प्रबध--डॉ० कुमारी वाहन --झ० १३४८-३४ तथा बक्खिन में उई, पृ० २८८ । और डॉ० फ़ाझकी -- 
नवा-ए-अदब--त्र मासिक-जनवरी १5५४, ४९ ॥58 । ३७. सालारजग ग्रंथालय की हस्तलिखित 
पाडुलिपि क्रमांक १६१ मनजूम अफ़साने । ३८. दविखन में उर्दू, प० ३१० । डॉ० हाफिज जलालुद्दीन 
जाफरी ने उसका निधन तारीख ४ शवाल दिच शुक्रवार सन्त ११७७ हिं० और मृत्यु-ध्धान औरगाबाद 
बताया है । उन्होंने प्रमाण में मीर गुलामअली आजाद के भतीजे और औलाद मुहम्मद खान बिलप्रामी' 
वे फ़ारसी काव्य-पंक्तियाँ उद्धृत की हैं-- 

विश दृदे आल अबा सिराजुद्वीत | कि बूद रोशन अज महफिल सुख्तननदानी । 

यूद चारम शवाल सुबह आवीना। व शर्मा उग्र दामन अफ़रशानी । 

कुशी7 शोने तारीख सरकज्ञ तब जका । सिराज' बस्मे अरम रा नभूद मूरानी । 
३६. उपर्यक्त पंक्तियों से जहाँ बूसताने खयाल का रचनाकाल सथ्‌ ११६० हिं० निकलता है, वहाँ 
उससें ११६० पदों का भी परिचय मिलता है । ४०- हस्तविखित--त्रिटिश स्मूजिय नं० /576 ५८८४ 
#उत, २६५२८, पु० 9 । ४१. वहीं, पूृ० ४४ | ४२. दक्खिन में उर्दू -पू० १५४ । ४४. चद्रबदन 
थ महियार--भूपिका, पृ० रे३-१४ । ४४. प्रिटि स्यूजियम की पांडुजिपि, पृ० ४४८ । ४५. वही, 
पृ० ४४ । ४६. दविखन में उर्दू, ० १६१) ४७- हस्तलिखित प्रति-नं० ५३८, मसनविश्रात स्टेट 
लाइब्री, हैदराबाद तथा दक्खिनी काव्यधारा--भहापंडित राहुल सॉस्कृत्यायन--ह० २३०। ४८ 
बही । ४४- यूरोप में दव्खिनी मखतूतात, पृ० २२३-२३१ । ३०, यूरोप मे वधिखनी मसपूतात, १० 
२१२३-२२४ । ५१. यूरोप में दक्खिदी मखतूतात, पृक्ष ३३३।॥ ४२. नताए अदब --तर मा सिक- 
जनवरी १४५५--डॉ० फ़ारूकी, ए० ४ । ४५४३. उर्दू जपारे, पू० १३४ । ५४. दक्खिन में सर्द, पू० 
२५७॥ ४४. दक्खिनी हिन्दी का प्रेमगाथा काव्य--अध्याय ६, पू० १७५-१७७। ५६६- सालारजग 
प्रस्थालय की हस्तलिखित पुस्तकों का दृहृद्‌ सूचीपत्र--हाशमी । ५७. दविखनी हिन्द्री का श्रेमगाथा 
काव्य--अध्याय ३, १० १७४-१७७ । ५८. दकिखिन में उदू, पू० १२३। ५४. गूरोप में दक्खिती 
मखतुतात, पृ० ५२६ । ६०. उर्दू मसनवियां, पृ० ७६-७७ | ६१. हृस्तनिथित प्रति--स्टेट लाइन्री, 
हैबराबाद--क्रेमांक ६४६) 


शक 


एस० एस० आर० जे० कॉलेज, 
खभ्माम (आनक्य प्रदेश) 





कन्हावत 
सूफी कवि जायसी की रचना नहीं ९ 


थक 
डॉ० देवेन्द्रकुमार जैन 


'कन्हावत! अवधी का पहला प्रबंध-काव्य है जिसका विषय कृष्ण की लौलाओं का वर्णन 
करना है। प्रश्न है कि वया इसके रचयिता वही जायसी हैं जिन्होंने पद्मावत' की रचना की, या 
कोई दूसरा कवि इस लाम का है। कन्हावत' का संपादन वैसे तीन पांडुलिपियों के आधार पर किया 
गया है, परच्तु मुख्य पांडुलिपि डॉ० स्प्रंगर की भ्रति है जिसका उल्लेख गार्सी द तासी के हिन्दी 
साहित्य' के इतिहास में 'घवावत' नाम से है । गांसाँ द तासी का यह उल्लेख महत्वपूर्ण है कि पहले 
कोई जायसीदास' हिंदू था, बाद में उसने मुसलमानी धर्स स्वीकार कर दिया। उसी ने “कन्हंबत' 
की रचता की । डॉ० स्प्रे गर वाली प्रति का लेखत-कांल (१६५५-५६ ई०) है | प्रतिलिपिकार ने 
इसे मलिक सुह्मद जायसी कृत बताया है। मूल रचना में भी कवि मुहम्मद जायसी” का उल्लेख 
है । जायस नगर के वर्णन मे कवि ने लिखा है कि बहुत कम लोग यह जानते हैँ कि वह जायस मैं 
निवास करता है । लेकिन इससे यह सिद्ध नहीं होता कि 'कन्हाचत” और पद्मावत' का लेखक एक 
ही व्यक्ति है । 

कन्हावत! की रचना हिजरी संवत्‌ 5४७ में पूरी हुई। संपादवा डॉ० शिवसहाय पाठक के 
कहुनां है कि पद्मावत' का प्रारंभ हि? सं० ४२७ के बजाय ४४७ में हुआ । ढॉ० वासुदेव अग्रवाल 
के ८२७ हि० सं० वाले मत की खंडन करते हुए उनका तक है कि सेंदाइस की जयह सेंलारिस था 
सैंवालिस पाठ ही उपयुक्त है। इस प्रकार हिं० सं० #३७ में कल्हावत' समाप्त कर जायती ने जिस 
समय पद्मावतः की रचना शुरू की, उस समय हुमायूँ की जगह शेरशाह बिल्ली के तहत पर बैठ 
चुका था । इस प्रकार दोतों रचताएँ जायसी को हैं और इससे 'पश्मावत” की रचना का समय 
निर्धारित हो जाता है। पद्मावत' की रचना का प्रारंभ हिं? सं० ८२७ में मानते हुए डॉ० वासुदेव 
शरण का तवव है कि जहाँ तक 'पद्मावत्र! के शाहे-बस्त' में शेरशाह के नाम के उल्लेख का सम्बन्ध 
है, 'शाहे-बरुत' में बादशाहों के नाम बदलते रहें हैं। मेरे विचार में यह तर्क निराधार नहीं है । 
आजकल भी ऐसा होता है कि लेखक सत्ता-परिवर्तत के साथ अपनी रचनाओं का समर्पण बदल देते 
हैं। सेंताइस की जगह सत्ताइस” पाठ उपयुक्त है, उसमें किसो प्रकार की यड़बड़ नहीं! पद्मावत! 
को प्रेरंभ करने का समय हिए से० ४४७ सात लेने पर भी, यह सिद्ध करना कठित है कि कन्हावत्त' 
के लेखक भी वही हैं। दूसरे, उसमें शेरशाह की भृत्यु का उल्लेख नहीं है, जबकि २२ भई, १५४४ 
को बह दुनिया से विदा हो चुके थे । यह असंभव था कि जायसी इतनी बड़ी घटना का उल्लेख करने 
से चूक जाते । इसका एक हो कारण संभव है, और वह यह कि शेरशाह की मुत्यु के पूर्व ही 
'पच्मावत' का पूरा हो जाना । बात इससे भी नहों बनती वर्धोकि इतना बड़ा काव्य तीन-साढ़े तीन 
साल में लिख डालता” संभव नहीं ! 
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जहाँ तक दोनों सवनाओं के अस्तःसाक्ष्यों का संबंध है, यह निविवाद है कि “रत्वावत' 
केवल 'पद्मावत” के बाद की रचना है, बल्कि वह 'पद्मावत” के अनुकरण पर लिखी गई । सबसे बडा 
आएचर्य यह है कि जायसी ने अपनी रचनाओं में इसका उल्लेख नहीं किया कि वे इसके पहले किसी 
दूसरे काव्य की रघना कर छुके हैं । पद्मावत' और “कन्हावत' दो भिन्न मानसिकता वाली रचनाएँ 
हैं। 'पद्मावत' की कथा प्रतीक और काल्पनिक कथा है, जबकि कन्हापत! की कभा श्रीकृष्ण की 
कथा है जो श्रीमद्भागवत पर आधारित है। 'पद्मावत' के सूजन का उद्देश्य लौकिक प्रेम (इश्क- 
मजीजी) को अलौकिक प्रेम (इश्क-हकीकी) में संक्रमित करना है। एक की कथा रक्त की लेई से 
जोड़ी गई है, दूसरे की कथा सपाट और वर्णनात्मक है। उसका उद्देश्य यह सिद्ध करता है कि 
निर्गण-विराकार (खुदा) से अवतारी कृष्ण का दर्जा" छोदा है, उन्हें पैगस्वर के समकक्ष रखा जा 
सकता है । कन्हावत्त' में कृष्ण कहते है--“मैं अंतिम (श्रेष्ठ) देवता नहीं हूँ | जो इस दुनिया का 
सिरजनहार (खुदा) है, वह अवतार ग्रहण नही करता । वह राजाओं का राजा है। मैं उसी का एक 
अंग हैं । कल्हावत” का कवि कहता है कि मैंने भागवत्तपुराण सुना है और पढ़ा है, और उसी से 
प्रेमपंथ का संधात्त पाया है। परन्तु श्रीकृष्ण राधा और चद्धा के विकोणात्मक्‌ प्रेम का चित्रण 
भासल और भोगपरक है, अत्यंत स्थूल और कही-कहीं अश्लीलता की सीमा तक पहुँचा हुआ । 
“कन्हावत' के प्रकृति, नगर, राधा-वक्ता की सौतिया-डाह आदि के वर्णत' पर पश्चावत' के वर्णन की 
स्पष्ट छाप है, कहीं-कहीं दकल है। पद्मावत' थदि कन्द्रावत के बाद की रचना होती, और दोनो 
एक ही कवि की रचनाएँ होतीं, तो जहाँ जायसी 'पद्मावत' में रतनसेन के वियोग-बर्णन मे, 
माधवासल-काम कंदला, दुष्यंत-शकुंतता और नल-दमयंती के पौराणिक प्रेम-मिथकों का उल्लेख 
करते हैं, वहाँ उनके द्वारा राधा-कृष्ण का उल्लेख नहीं किया जाना आएचर्गजनक है । 

यह कहना अप्रासंग्रिक है कि जायसी सच्चे पृथ्वीपुत्र था जनकवि थे, था संकट के समय थे 
हिंदुओं और मुसलमानों के सच्चे हमदर्द थे । वे वैसे थे या नहीं, परस्तु यह निश्चित है. कि 'कन्हावत' 
और 'पञ्मावत” के लेखक दो भिन्न-भिन्न व्यक्ति हैं, पद्मावतक्रार 'कन्हाबत' का कवि नहों है। 
'कन्हावत' की व्युत्पत्ति है--कृष्णवार्ता >कन्ह॒वत्त>कन्हावत । “कन्हावत' 'पद्मावल” के अनुकरण पर 
लिखी गई है जिसका लेखक वह जायसी था जिसने बाद में हिन्दू धर्म से इस्लाम धर्म अंगीकार कर 
लिया था। नवधर्म के अतिरिक्त उत्साह में भागवत में वर्णित कृष्ण के पूर्ष-परिचित इतिवृत्त को 
आधार बनाकर कन्हावत' को रचना उसने यह बताने के लिए की कि कृष्ण” से खुदा बड़ा है, 
जबकि भारत की पौराणिक धारणा उन्हें पूर्ण अवतार और परम ब्रद्या मानती है । 


शांसि निवात्त 
११४, उद्ा तगए 
इंद्ौर-४४२००६७ 





'मिश्रवन्धु -विनोद्‌' में उपलब्ध 
कृष्णा-कात्य-संबंधी सामग्री 


कु० नेम्मम देखकों 
(जिशेखल, केरल) 


हिन्दी साहित्य के इतिहासों की परम्परा में 'मिश्रबन्धु-विनोद' का स्थान विषय-विस्तार की 
हृष्टि से महत्त्वपूर्ण है। हिन्दी साहित्य के इतिहास को लिखने की प्रेरणा मिश्रबन्धुओं को दि० सं» 
पृद्५८ में हुई । उन्होंने अपने मिश्ववन्धु-विनोद' की भूमिका में लिखा है--- हिन्दी इतिहास ग्रन्थ 
बनाने का विचार हमते पहुले-पहल दिसम्बर सं० १६५०८ की सरस्वती पत्रिका में प्रकट किया |?" 
मिश्रजन्धु (गणेश बिहारी मिश्र, श्याम बिहारी मिश्र और शुकदेव बिहारी म्रिश्व) द्वारा व्रिरचित्त 
'मिश्रवन्धु-विनोद' अथवा हिन्दी साहित्य का इतिहास तथा कवि-कीर्तन' के चार भाग हैं। इसका 
पहला संस्करण तोन भागों में सं० १5७० में प्रकाशित हुआ | दूसरा संस्करण चार भाधों में खें० 
१८८६,में प्रकाशित हुआ । 

लेखिका को मिश्रवन्धु-व्रिवोद! के प्रथम भाग का पंचम संस्करण उपलब्ध हुआ जो संगत 
पुस्तकमाला कार्यालय लखनऊ से सं० २०१३ वि० में प्रकाशित हुआ था । प्रस्तुत शोध-लेख में हमने 
विधेखन-काल की समय-सीमा १६वीं विक्रमी सस्वत्‌ तक रखा है | अस्तु हमारे विवेचन-काल' के 
पन्तर्गत 'विनोद' के केवल इसी प्रथम भाग में उपलब्ध कृष्ण-काव्य-सम्बन्धी सामग्री आती है ।. 


मिश्ववन्धुओं ते अपने विनोद' के प्रणयत के लिए निम्नलिखित सामग्री को आधार रूप में 
ग्रहण किया है--- 

(१) काशी नागरी प्रचारिणी सभा की खोज रिपोर्ट । (२) शिवर्सिह सरोज । (३) डॉ० 
ग्रियर्सत कृत--सा्डर्न वर्नाव्युलर लिटरेचर ऑॉफ हिन्दोस्तान एवं लिग्विस्टिक सर्वे आफ इंडिया । 
(४) जोधपुर-निवासी मुन्शीदेवी प्रसाद के लेख। (५) अन्य ग्रल्थ । (६) अपनी जाँच एवं 
किवर्दंतियाँ। (७) सं० १७१८ का कविमाला-संग्रह। (८) सं० १७७६ के लगभग संग्रहीत 
कालिदास-हजारा । (८) सं० १७८२९ के दलपतिराय-वंशीधर कृत अलंकार रत्ताकार । (१०) सं० 
१८०० का प्रवीण कवि द्वारा संग्रहीत सार-संग्रह । (११) सं० १८०३ का संत्कविगिय विल्ास 
संग्रह । (१२) सं० १८७४ का विह्नल्मोदतरंगिणी संग्रह । (१३) सं० १८०० का रामसागरोद्भव 
संग्रह । (१४) सूर्यमल-कृत १८१७ वाला वंशभास्कर । 

मिश्नबन्धुओं ने अपने 'विनोद' में कवियों का श्रेणी-विज्ञाग उत्तके काव्य को प्रौढ़ता के 
आधार पर किया है । इससे पूर्वलिखित इतिहास-म्रत्थों में श्रंणी-विभाजन का मापदण्ड' यह नहीं 
रहा है । कवियों के पूर्वापर क्रम का निर्धारण मिश्ववन्धुओं ते जन्म संदत्‌ का विचार न करके उबके 

काल के अनुसार किया है । मिश्षचष्धुर्ओों के मतानुतार साहित्थ-सेका की टष्टि से किसी 
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का जम उसों समय से माना जा सकता है जबसे वह रचना आरम्भ करे |” उन्होंने ४६ पृष्ठों को 
भूमिका में काव्यशास्त्र के छत्द, रस, अलंकार आदि अंग्रो पर विस्तार से प्रकाश डाला है। 

'मिश्रबन्धु-विनोद! के अध्ययन से अनुमान हीता है कि मिश्वबन्धुओं पर अंग्रेजी साहित्य का 
प्रभाव है । अंग्रेजी साहित्य के इतिहास में विभिन्न कालो का तामकरण प्रसिद्ध साहित्यकारों के साम' 
से किया गया है। जैसे--द विक्टोरियन इरा', द एलिजाबत्थत इर7/, 'द शेकर्पीरियन इरा' । इसी 
प्रकार मिश्नजन्धुओं ते भी अपने इतिहास में हिन्दी के प्रसिद्ध कवियों के नाम से कालों का नामकरण 
किया है। यथा--पूर्व माध्यमिक हित्दी--विद्यापति', प्रौढ़ माध्यमिक हिन्दी--अष्टछाप!, 
धप्रौढ़ माध्यमिक हित्दी--सौरकाल”, प्रौढ माध्यमिक हिन्दी--धूर्व तुलसीकाल, माध्यम्रिक तुलसी- 
काल, अंतिम तुलसी काल ।! 


“मिश्रबन्चु-विनोद' में ऋष्ण-काव्य-सम्ब्धी सामग्री निम्नलिखित अध्यायों में उपलब्ध है! 
धर्व प्रारस्भिक हिल्दी---चंद पूर्व” शीर्षक इसरे अध्याग में देतादेतवादी सम्प्रदाय के निम्यार्काचार्य का 
उल्लेख है । पूर्व माध्यमिक हिन्दी--विद्यापति ठाकुर' शीर्षक पंचम अध्याथ के अन्तर्गत प्रसिद्ध वैधिल 
कवि विद्यापति, कृष्णभक्त मुतलमाव कवि फ़रीद और शेख सुल्तान, अखिल्य भेदाभेदवादी क्षम्प्रदाय के 
प्रवर्तक चैतन्य महाप्रभ्ञ, शुद्धादेतवादी सम्प्रदाय के प्रवर्तक वल्‍लभाचार्य जी' एवं सेव कवि' का विवेधत ' 
किया गया है । 'भ्रौढ़ भाध्यमिक हिन्दी --अष्टछाप' शीर्षक षष्ठ अध्याय में अष्टछाप के कवियों, 
विशेषकर भूरदास का विस्तृत परिचय दिया गया है। 'प्रौढ़ माध्यमिक हिन्दी --सौर काल' शीर्षक 
सप्तम अध्याय में राधावल्‍लभ सम्प्रदाय के प्रवर्दक्क हितहरिबंश, लालचवास, प्रसिद्ध क्ृष्ण-भक्त 
कवयित्री मीरॉबाई, अष्टछाप के संस्थापक गों० विदुलनाथ, नरोत्तमंदास, सली संप्रदाय के प्रवर्तक 
स्वामी हरिदास, महाराजा पृथ्वोराज एवं निम्याक संप्रदाय के श्रीभट्ट की चर्चा की गयी है। 'प्रोह़ 
माध्यमिक हिन्दी--पूर्व तुलसीकाल--अकबरशाह' शीर्षक ववश्र अध्याय में रसखान पर प्रकाश छाला 
गया है । 

वित्तोदकार ने विद्यापति को शज्जार-प्रवण वैष्णव भक्तिकाव्य का अग्नदूत मानता है। उनके 
मतानुयार विद्यापति में मध्य, विष्णुस्वामी तथा निम्वार्क संस्प्रदायों के विचार परिलक्षित 
होते हैं। 

इस इतिहास में फरोद और शेख घुल्तान नामक दो अन्य क्रृष्ण-भक्त कवियों का संक्षिप्त 
परिचय दिया गया है जिनकी चर्चा जन्य प्रसिद्ध इतिहास ग्र्थों में सही है | 'विनोद' में महाराष्ट्र 
प्रान्द-निवासी फरीद और शेख सुल्तान का स्थितिकाल सं० १४५० लिखा है और उतकी स्फूद 
रचनाएँ प्राप्त होने का उल्लेख किया गया है । फरीद का परिचय इस इतिहास-प्रन्थ में इस प्रकार 
दिया गया है : “यह महाशय शेख सुल्तान के साथी और सेन नाई के समकालीन थे । शरीक्षष्ण-भक्ति 
पर आपने अधिकांश रचनाएं की ।”* दूसरे कवि शेख सुल्तान के सम्बन्ध में इस इतिहास में निम्त- 
लिखित विवरण प्राप्त है---“यह प्रेत भाई के समकालीन कवि थे | मुसलमान होते हुए भी इन्होंने 
श्रीकृष्ण-भक्ति पर भावपूर्ण रचनाएँ की [!! ४ 

“विनोद” का मह मत महत्त्वपूर्ण है कि 'महाप्रभु चैतन्य की भक्ति बंगाल के शाक्त सिद्धान्तों से 
प्रभावित -थी और वाममार्थ की ओर उन्मुख हो गई थी ।'* 

:... पिश्वबन्धुओं ने वल्त॒भाचार्य के भागवतपुराण पर 'सुबोधिरी भाष्य', जैमिनीसूत्र भ्लाष्य!, 
अशुक्षष्य', “विष्युपद/ एवं ढिलदो में 'बतयाव्र” नामक पाँच ग्रत्यों का उल्लेश किया है [ 'सुबोधिनी 
जद अयुपफ्य' जो एिद हैं, किन्दु.द्रक वन्य द्रन्ध जूम[ऐ टष्टि-पवर हैं नहीं माए हैं 
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अप्टक्ाय के कवियों से ही नहीं समस्त हिन्दी क्ृष्ण-भक्ति साहित्य में युरदास का स्थान 
विशेष महत्वपूर्ण है। सूरसागर” उतकी प्रामाणिक रचता है । इस इतिहास-अन्य में उनकी नौ अन्य 
रचनाओं का भी उल्लेख किया गया है। वे हैं: 'सूरसारावली', 'साहित्यलहरी', सूरप्चीसी', 
भागवत”, 'पदसंग्रह', दशम स्कंध टीका', भागलीला',, व्याहनों' और नल-दमयन्ती' | इनमें से 
'सूरसाराधली” और साहित्यलहरी' के अतिरिक्ष अन्य ग्रन्थ या तो सूरसागर' के ही भाग हैं या 
अप्रामाणिक हैं । ; 

इस ग्रन्थ भें कृष्णदास-कृत जुगल मान चरित्र', 'प्रेमसत्वनिरूप', भक्‍तभाल पर टीका”, 
“म्रमरगीत', वैष्णवबंदन” एवं बाती” तामक छह ग्रन्थों क्वा उल्लेख किया गया है। भिश्रवन्धुओं ते 
घ्रेमतत्व-निरूपण” के स्थान पर प्रेमसत्वनिरूप' लिखा है जो मितान्त भ्रामक है । 

कृष्णदास नाम के कई कवि थे। हमारे मतासुसार उपर्युबत किसी भी ग्रन्थ के अेता 
अष्टछापी क्ष्णवात नहीं हैं । अष्टछाप कायि कृष्णदस्स का एक मात्र प्रामाणिक अन्य गो० क्रजभूषण 
शर्मा द्वारा संपादित क्ृष्णदास' पदसंग्रह” है जो अष्टछाप स्मारक समिति, कांकरौली से सं० २०१८ 
वि० में प्रकाशित हुआ । इसमें ११३० यद हैं । ' 

परमानन्ददास के 'परमानत्द सागर', ध्रवचरित', परभानन्ददास जी के पद' एवं 'दानलीला' 
मामक रचताओं का उल्लेख इस इतिहास में प्राप्त है । इनमें से केवल 'परमानत्द सागर! आमाणिक 
रखता है और सब या तो परमानन्द सागर! के ही अंश हैं, अथवा परमानन्द तामधारी किसी अन्य 
कवि के । ह ह की 

मिश्रवन्धुओं ने कुम्भवदास के केवल ४० पद प्राप्त होने का उल्लेख किया है। किन्तु विद्या 
विभाग, कांकरोली की अष्टछाप स्मारक समिति से सं» २०१० में प्रकाशित .कुम्भवदास यदसंग्रह 
में ४०१ पद हैं । 

चतुर्भजदास के 'समैया के पद', मधु मालती की कर्था, हितजू को मंगल', द्वादशयश”, 
अंकित प्रधाप' एवं ४४ पदों का उल्लेख इस श्ैन्‍्ध में किया गया है ३ अष्टछाप के चतुर्भुजदास एक 
सगण स्ाकारोपासक भक्त थे | उनके नाम के साथ मधु मालती की कश्ा जैसे सुफी प्रेमाख्यानक 
काव्य के कतित्व का योग समीच्षीन नहीं लगता । वह उनकी भक्ति पद्धति का ग्रन्थ ही! नहीं है । 

मिश्रबन्धुओं ने भ्रमवश अष्टछाप के चतुर्भुजदास को राधावल्लभ सम्प्रदाय के चतुर्भूचदास के 
साथ मिलाकर एक कर दिया हैं। उन्होंने राधावल्‍लभीय चतुभुजदास के भक्ति प्रताप, ह्ादश यशा 
और 'हिंतजू को मंगल” जैसी विश्यात रचनाओ को अष्टछापी चसलुभुजदास के नाम से अपने विनोद 
में डल्लिखित किया है | डॉँ० दीनदयालु गुप्त ले सर्वशत्रथम अपने शोध-अबन्ध अष्टछाप और चल्लभ 
संप्रदाय” में संप्रमाण इस भ्रात्ति का निराकरण किया है । और यह भी ध्यातव्य है कि राधावल्लभीय 
चतुर्भुजदास के ग्रन्थों का संग्रह ह्वादश यश” है। भक्तिप्रताप यश" एवं 'हित्तजू को मंगल! (मंगल 
सार यश) ढादश यश के ही अन्तर्गत बाते है। ये स्वरततच्च ग्रन्थ नहीं हैं । अष्टछाप के चतुर्भूजशस की 
प्रामाणिक रचता अष्टछाप स्मारक समित्ति, कांकरोली से अकाशित “बतुर्भजदास पद अ्रह' है। 

विनोदकार ने छीतस्वामी के ३४ स्फुट पद प्राप्त होने का उल्लेख किया है । किन्तु विद्या 
विभाग, कॉकरौली की अष्दछाप स्मारक समिति से वि० १522 ई० में प्रकाशित छीतस्वामी : 
जीवनी और पदसंग्रह' में उसके २०१ पदों का संग्रह है । 

सिश्रचच्युओ ते अष्टछाप के नन्‍्ददास को रामभकक्‍त प्रसिद्ध भीस्वामी पुलसोदास का भाई 
माना है । यह भी बहुत विवादास्पद विषय है। 'विनोंद' में तन्ददास की १७ रवनाओं का उल्लेख 
है, यथा--अनेकार्थमाला, रासपंचाध्यायी- रज्िमणी मंगल हितोपदेश भागचत, पानख्रोचा 
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मॉसलीला, ज्ञानमंजरी, अनेकार्थमंजरी, रूपमंजरी, तामर्मजरी, नामचितामणिमाला, रसमंजरी, 
विरंह॒मंजरी, नाममाला; नासकेतुपुराणग् और श्याम सगाई । किन्तु हमारे मतालुश्तार बजरत्नदास 
द्ारा संपादित तंददास ग्रंथावली' ही प्रामाणिक रचना है जी काशी, नॉगरी प्रचारिणी सभा से 
प्रकाशित हुईं हैं। 

'मिश्वबन्धु-विनोद' में अष्ठछाप के गोविन्द स्वामी के स्फुट पद प्राप्त होने की बात कहो शी 
है, किन्तु उनकी कोई निश्चित संख्या का उल्लेख नहीं है। अष्टछाप स्मारक समिति काँकरोज्ली से 
गोंविन्द स्वामी का जो पदसंग्रह सं० २००८ वि० में प्रकाशित हुआ है, उसमें उनके ५७५ पद 
संगहीत हैं । 

हित हरिवंश के (राधा सुधानिधि' शीर्षक एक संस्कृत रचना एवं 'प्रेमलता” नामक एक 
भाषाकाज्य का भी उल्लेख इस ग्रन्थ में है। किन्तु प्रेमलता” नामक रचता राधाव॑ल्लभ संप्रदाय के 
एक अन्य कवि ध्रवदास की रचना है, यह कृति गो० हितहरिवंश की नही है । 

मिश्रवन्धुओं ने लालचदास की भागवत दशम स्कर्ध भाषा! एवं हस्िचिरित' शीर्षक दो 
रचनाओं का भी उल्लेख किया है। हस्तलिखित प्रतियों के आधार पर वस्तुत: भागवत भाषा' तथा 
हरिचरिंत' दोनों एक ही ग्रंथ के दो नाम हैं । मायाशंकर यं/जिक के संग्रहालय में उपलब्ध दस पस्य 
की दोनों प्रतियों में भागवत भाषा” के साथ कई स्थानों पर अध्याय की समाप्ति में 'हरिचरित' शहद 
भी लगा है ।* नीचे उसकी एक चौपाई उद्धृत की है जिससे कवि के नाम, निवास-स्थात एवं ग्रध- 
रखता-काल का पता लगता है। यथा--- 

पंद्रह सी सत्तासी जह्ियाँ, समै बिलंबित बरनौं तहियाँ। 
मास असाढ़ कथा अनुसारी, हरिबासर रजती एजियारी'। 
सकल संत कहेँ नावई साथा, बलि-बलि जहहों जादवनाथा' | 
रायबरेली बरनि अवासा, लालच राम नाम के आसा ।* 

उक्त इतिहास-पग्रन्‍्थ में मीरॉँबाई के लिखे 'नरसी जी का मायरा', गीतगोविद की टीका", 
राग सोरठ के पद! और “रागगोविंद” नामक चार ग्रन्थों का उल्लेख किया गया है । मिश्रबन्धुओं 
ने मीराँबाई के अन्य पदसंग्रह भजन मीराँबाई” की चर्चा की है जिसमें उन्होंने ३४ पद और ३१ 
पृष्ठ बताएं हैं, यह संग्रह कहाँ है ? प्रकाशित है था अप्रकाशित, इदसिल्थं कुछ नहीं कहा जा सकता । 
इने भ्न्धों की प्रामाणिकता के सामने आलोचक अभ्रश्नचिह्न लगाते हैं। सीराबाई के सभी पद्े का 
सग्रह मौराबाई की पदाक्ली' नाम से श्री परशुराम चतुर्वेदी ने संपाद्रित किया है।. 

“वितोद' में गोस्वामी विद्ुुललाथ कृत “श्वज्भार रस मंडन' नामकु एक ब्जभाषा' गंदा ग्रत्थ 
का उल्लेख है जिसमें राधाक्ृष्ण के विहार का वर्णन है । | 

इस इतिहास में श्री नरोत्तमदास-कृत भ्रत्यन्त लोकप्रिय खण्डकाव्य सुदामाचरित' के 
अतिरिक्त उनके “ध्रुवच्स्ति' नामक रचना का भी परिचय दिया गया है । 

विभोदकार के अनुसार स्वामी हरिदास की “बानी”, साधारण सिद्धास्त', रस के पथ", 
अरव्री वैरास्य', 'केलिमाला एवं हरिदास जू को ग्रन्थ” नामक छह ग्रंथ उपलब्ध हैं। संभवत. 
हितहरिबंश के सम्प्रदाय हा किसी भक्त ने उनके पदों था स्वचाओं का संग्रह हरिवास जू को प्रस्थ 
नाम से किया होगा। इसमें से 'साधारण सिद्धान्त के पद” एवं केलिमाल' तो प्रसिद्ध हैं, किन्तु उक्त 
अन्य प्रत्थ हमारे दृष्टिपथ में नही आए हैं। 

+ जद कव्पाफ में मझराज कषक्रीरान की सेन रघुनाव्थें--५५) अरीकृत्यद्रेव-दक्मिणो-मेलि- 
घोष, ६३) फ्रीकृत्ण दक्िकी घरिक्र सकप ४३) जल्लेक है 
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“मिश्बन्धु-विनोद' में कृष्ण-काव्य-सम्बन्धी जो सामग्री चौचित हुई है, वह क्ृष्ण-काव्य-संबंधी 
तो है, किन्तु न तो उनके रचनाकारों की प्रामाणिकता की ओर उनका ध्यान गया है और ते विभिन्न 
दार्शनिक पृष्ठभूमि के साथ उसका वैज्ञानिक वर्गीकरण ही हुआ है| अनेक ग्रस्थों के सम्बन्ध सें भ्रामक 
सूचनाएँ हैं; जो ग्रंथ किसी अन्य कवि का है उसे किसी दूसरे ही कवि की रचना बताया गया है । 
इस प्रकार 'मिश्रबन्धु-विनोद! का महत्व हिन्दी साहित्य के इतिहासों कौ शंखला में ऐतिहासिक ही 
है । न तो उसमें ऐतिहासिकता और तिथिक्रम की ही पूर्ण प्रामाणिकता' है और न उसकी जालोचना- 
सरणि ही पूर्ण वैज्ञानिक है ! 
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हिल्दी-लिर्माता राजा लक्ष्मगसिंह 
ओर सन्‌ सत्तावन का स्वाधीनवा-संग्राम 


हा 
डॉ० मंजु सक्सेना 


भारतेन्दु-पूर्व हिन्दी-साहित्यकारों में राजा लक्ष्मणसिह्‌ का नाम उल्लेखनीय है । लक्ष्मणसिह्‌ 
जैसे महामु साहित्यकार के व्यक्तिगत जीवन-संबंधी बहुत कम' सामग्री प्रकाश में आ पाई है। मैंने इस 
मिबस्ध में राज! लक्ष्मणर्सिह के वर्तमान वंशजों से प्राप्त अप्रकाशित महत्वपूर्ण ऐतिहासिक साभग्री फो 
प्रस्तुत किया है । 

सत््‌ १८५७ के स्वाधीनता-संग्राम (गदर) के समय हिन्दी-निर्माता राजा लक्ष्मणसिह बाँदा 
जिले में उप-जिलापीश ये । संग्राम आरम्भ होते ही अंग्रेज अधिकारी भारतीय सैनिकों से इतने 
भयभीत हो गये थे कि अपने स्त्री-बच्चों तक को उनके भाग्य-भरोसे छोड़कर भाग खड़े हुए और फ़िप 
गये । अंग्रेज अधिकारियों की कायरता ओर भीरता की यहू चरम श्षीमा थी । भारतोंम दीरों और 
बीराडुनाओं की शौर्यपूर्ण गाधाओं की इन्हें जानकारी थी, किस्तु इसका इस कायरों पर कोई प्रभाव 
नहीं था। इदावा-क्षेत्र के ऐसे कायरतापूर्ण पलायनकर्ताओं में रेलबे अधिकारी परकर, इटावा के 
संयुक्त मजिस्ट्रेट और डेनियल आदि मुख्य थे। स्वाधीनता-संग्राम में राजा लक्ष्मणसिहु के गोगदान' 
और इठावा-क्षेत्र की तत्कालीन ऐतिहासिक घटनाओं का नवीन प्रामाणिक विवरण मुझे राजा 
लक्ष्मणसिह के वर्तमान वंशधर ठाकुर लाखनसभिह जी, आगरा के सौजन्य से प्रात महृत्तपूर्ण गेतिहासिक 
अभिलेखों के अध्ययन से ज्ञात होता है। इन अभिलेखों में मुख्य हैं-- 

(१) ए० ओ० ह्यूम, दण्डमायक एवं जिलाधीश, इटांचा का ८ फरवरों, पृथश८ ई० का 
पश्चिमीत्तर प्रदेश के राज्य सचिव को लिखित विस्तृत पन्न । 

(२) ए० ओ० ह्यूम का दिनांक २२ फरवरी, १८४५८ ६० को पश्चिमोत्तर प्रदेश के राज्य 
सचिव को लिखित विस्तृत पत्र,'संख्या--२२ | 

(३) जी० एफ० एडमोन्स्टोन, भारत सरकार के सचिव, इलाहाबाद का दिनांक ३ मार्च, 
१८४८ का डब्लू० स्ोर, पश्चिमोत्तर प्रदेश के राज्य सचिव को लिखित पत्र, संख्या--१०७ | 

(४) ए० ओ० ह्यूम जिलाधीश, इटावा का जनवरी, १८५६१ मे कमिश्नर आगरा को लिखित 
पत्र, संख्या--9 । 

(१) जी० कूपर, पश्चिमोत्तर प्रदेश के राज्य सचिव हारा डब्जू० एच० लो, सदरवोर्द आक 
रेबेन्यू, पश्चिमोत्तर प्रान्त के सचिव को दिनांक २७ फरवरी, १८६१ का लिखित पत्र, संख्या---२२१ 
ए|१८६१ आदि । 

लिखिका के निजी संग्रह में) 
संत १५३७ के संघर्ष के कुछ समय पूर्व राजा सक््मणसिह उप-जिलाधीश बनाकर बाँदां भेज 


अ््छ | हिन्दी-निर्माता शजा लद्सजासटू और सन्‌ सत्तावन का स्वाधोनता-संग्राम श्र 


गये थे । कुछ माह यहाँ कार्य करने के पश्चात्‌ वे अपने सहोदर मोहनलालर्सिह के विवाह में सम्मिलित 
होने के लिए अवकाश लेकर आगरा अपने धर आ रहे थे कि इसी बीच स्वाधीमता-संग्राम प्रारंभ हो 
गया । इटावा से सातत-आठ मील की दूरी पर 'लखता” नामक ' गाँव में इन्हें पता चला कि इटावा में 
विद्रोह हो गया है। ऐसे भयंकर समय में घर न पहुँचने पर राजा साहुब के घर वाले धबराए हुए 
थे । घबराहट में राजा साहब के मामा इन्हें लेते के लिये भेजे गये जिनसे इनकी भेंट 'लखसा' में हो 
हुई ) ऐसे संघर्षमय समय में राजा साहब जब इटावा पहुँचे तो ज्ञात हुआ कि भयंकर लूटभार मची 
हुई है । ऐसे कठिन समय में भारतीय राष्ट्रीय कांग्रेस के प्रतिष्ठापक इटावा के जिलाधीश ह्ाम 
साहब को राजा लक्ष्मणसिह के सहयोग की आवश्यकता थी । राजा साहब ने अपनी छुट्टी समाप्त करा 
दी और हा मे धाहुत्र की यहायता के लिए तत्पर हो गये । जब राजा साहब हा मं साहब से जाकर 
मिले तो हा म साहब ने कहा कि “लक्ष्मणरसिहु | यह समय हम लोगों के लिए बड़ी आपदा का है । 
ऐसे अवसर पर आप घर जाता चाहते हैं या हमारी सहायता करना ?” राजा साहब ने कहा, “घर 
जाने का विचार मैंने विद्रोह का नाम सुनते ही छोड़ दिया। जब प्राण रहते जो कुछ मैं कर सकता 
हैँ, करने के लिए खड़ा हुँ, बताइए इस समय मैं क्या करूँ (” ह्यूम बोल, “जाप किसी तरह से 
साहुबों की बीबियों और बच्चों को आगरा के किले में पहुँचा सकते हैं ?” राजा साहब ने कहा “जो 
आप १९४ घण्टे की मुझे छुट्टी दे तो मैं इस काम को भली-भाँति कर सकूँगा ।” 


राजा साहब का इठावा के ठाकुरों पर बहुत प्रभाव थां। उन्होंने लगभग दो-ढाई सौ 
आदमियों की रक्षा में अंग्रेज महिलाओं और बच्चों को सुरक्षित रूप से आगरा के किले मे पहुंचाया । 
आगरा से वे अभी वापिस भी नहीं आ पाये थे कि स्वाधीनता-संग्राम का दूसरा दोर शुरू हो गया । 
हाय म साहब राजा साहब के साथ ही आगरा चले गये थे और वहीं से अपने जिले की देखभाल करते 
रहे । कुवर लक्ष्मणरसिह हू म साहब के अनेकानेक भादेशों को स्वयं लिखते ये और ऐसे कठिन समय 
में, जब कोई कहीं जाने का साहस भी नहीं करता था, अपने प्रार्णों को हथेली पर रखकर वे आगरा 
से कानपुर स्वयं पत्र ले जाते थे और वहाँ से सूचना लाते थे । 


जब राज? साहब इटावा में तहसीलदार थे तो इन्होंने पं० किशनलाल नामक एक व्यक्ति को 
७० रुपया मासिक पर खजाने में पौकरी दिलायी थी | ऐसे अराजकता-काल में अंग्रेज अधिकारी तो 
शहर छोड़कर इधर-उधर छिप गये थे। पं० किशनलाल ने कोतवाली में अपना डेरा जमाया एवं 
शहर का समस्त प्रबन्ध चातुर्य से अपने हाथ में ले लिया ! इधर राजा साहब ने आगरा आकर 
राजपूतों को एकत्रित करना प्रारंभ किया तथा ये इटावा पहुँचे ही थे कि ह्य म भी अपने मित्रों के 
साथ सुरक्षा हेतु आगरा इतके धर पर आ पहुँचे। राजा साहब ने इन्हें अपने घर पर ही सुरक्षित 
रखा और ब्रिटिश सेना ने दिल्ली पर विजय प्राप्त की दो इन्होंने अपने दलबल सहित इटावा पर 
आक्रमण कर दिया | अनेक युद्ध हुए, किन्तु राजा साहब अपनी सेता के विश्वासों अधिकारी व॑ 
संबंधियों के क्षाय सदैव उपस्थित ये । शाहजादा फिरोजशाह से भी यहीं पर इनकी लड़ाई हुई एवं 
उसी लड़ाई में लक्ष्मणर्सिहु को अपने प्यारे घोड़े से भी हाथ धोना पड़ा । अन्ततः कई महीने लड़ाई के 
पश्चात्‌ विद्रोद्टिपों को परास्त करने एवं इटावा में पुत्र: शांतिपूर्ण वातावरण स्थापित करने में बे 
सफल हुए । ऐसे क्रठिन समय में राजा साहब की सेवाओं में प्रभावित होकर अंग्रेजी सरकार ने राजा 
साहब को २००० रु० की खिलअत प्रदान की तथा प्रथम श्रेणी का डिप्टी कलक्टर बनाया । 
आगरा में राजा साहब के गाँव थे । उनमें एक जमींदार की जमीन थी जिस पर कर' (टैक्स) नहीं 
लगता था| सरकार ने उसका इलाका छीनकर लक्ष्मणसिहु को दे दिया। उनकी सेवाओं से प्रसन्न 

) श्र 
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होकर मिस्टर हाम साहब तरकार से उन्हें 'रख्का' का इलाका माफी दिलाता चाहते थे, लेकिन 
राजा साहब ते स्वीकार नहीं किया । 

सन्‌ १८५७ के स्वाधीनता-संग्राम में अधिकांश भारतीय राजाओं ने अपनी सेनाओं सहित 
संधियों के अनुसार ईस्‍्ट-इण्डिया कम्पनी को सहयोग दिया था। अवश्य ही अनेक जागीरदार 
विद्रोहियों से मिल गये थे । वस्तुत: इव राजाभों ने अपनी संधियों के अनुकूल कत्त व्य-पालत की 
दृष्टि से ही अंग्रेज सरकार को यतुकिचित सहायता दी थी। राजा लक्ष्मणसिह तो सरकारी सेवा में 
भी ये, अतएवं इस समय इनका विशेष कत्तव्य था । संकटकाल मे स्त्रियों और बच्चों की रक्षा 
करना, फिर चाहे ये शत्र ओं के ही क्यों न हों, प्रत्येक राजपूत्त अथवा धर्मपरायण व्यक्ति अपना 
कत्त व्य समझता है। राजा लक्ष्मणरसिह ने भी सत्र अणरह सौ सत्तावच के स्वाधोनता-सम्माम में 
स्त्रियों और बच्चों की तथा अपने घर शरण में आये ए० ओ० ह्यू म आदि की सुरक्षा-व्यवस्था कर 
भपते विशेष कत्त व्य का बीसतापूर्वक पालन किया । 


गायत्री सदक्ष, 
रातानाड़ा, 
जोधपुर (राज०) 


जियाका आ6 भ०० 48, क भक्त आ 
्न्फू ऋ. चर आन. ब७. ०० हक 


में प्रेम का स्वरूप 


हे 
डॉ० मथुरेश नन्‍्दन कुलश्रेष्ठ 


'जअतामदास का पोथा अथ रैववाख्यान” आचार्य हजारीअसाद हिंवेदी का चौथा उपन्यास 
है। प्रेम की विविध अनुभूतियों और नारीविज्ञान की तत्सम्बन्धी विभिन्न स्थितियों के चित्रण में 
आचार्य जी सिद्धहस्त हैं, यह बात उनके पिछले उपन्यासों से पूर्णतः: सिद्ध हो चुकी है | इस उपन्यास 
में द्विदी जी ते उछान्‍्दोग्य-उपनिषद्‌ में प्राप्त रैक की कथा को अपनी प्रतिभा के आधार पर 
धघिकसित करके उसे एक ऐसी' प्रेमकथा का रूप प्रदात किया है जिसमें भौतिक प्रेम को आध्यात्मिक 
सिद्धि तक ले जाने की साधना हैं। इस कथा का उहू श्य शुद्ध आध्यात्मिक है और यह प्रेमकथा 
उसका अत्यन्त भह॒त्त्वपूर्ण पक्ष है जिसे उपत्यास में पर्याप्त विस्तार दिया गया है । यद्यपि उपन्यास में 
शैवव और जाबाला दोतों की ही प्रेमानुभूति का चित्रण है, परन्तु लेखक की दृष्टि भूल' रूप में रैक्व 
पर केम्द्रित रही है । उपन्यास का नायक रैब्व है और उसी के आलन्तरिक ब्रिकास की यहू कथा है, 
अत: स्वाभाविक ही था कि रैकव के वर्णव को विस्तार मिले । 


छान्दोग्य उपनिषद्‌ भें राजा जानश्र्‌ति और रैक्व की कथा एक छोटी-सी कथा है| राजा 
जान ति को हंसों के वातलाप से यह सूचना मिलतो है कि रेैकद ऋषि उनसे भी अधिक ज्ञानी और 
साधक हैं ) वे अपने सारथि को रैकव की खोज में भेजते हैं और वह यह पता लगाकर आता है कि रैक्त 
शक गाड़ी के नीचे बेठे दाद को खुजलाते रहते हैं। राजा जातश्र ति उनका उपकदिश प्राप्त करने के 
लिए छह झो गायें, एक रत्नगाला और ख्करों का एक रथ लेकर उतके पास जाता है, परन्तु: 
रैक्व सभी कुछ अस्वीकार कर देते हैं। राजा दूसरी बार एक सहस्त्र गायें, एक रत्ममाला, खब्च्रों 
का रथ तथा अपनी पृत्री जाबाला को लेकर जाते हैं और रेक्व कन्या के मुख की लाज रखते के. 
लिए राजा को उपदेश देते हैं। इस उपदेश के विषय में द्विवेदी जी कामत है कि यह उपदेश 
निश्चित ही राजकध्या को पुरस्कार रूप में क्राप्त करने योग्य नहीं है । जाबाला और रैंक्व को कथा 
के इसी सूत्र को पकड़कर द्विवेदी जी ने अफ्ली कल्पता द्वारा कथा को कड़ियों को जोड़कर दोनों की 
सुन्दर प्रेमकथा की सृष्टि की है! 

छान्दोस्य को कथा की कड़ियों को जोड़ने तथा वर्णनों के औचित्य को सिद्ध करने के लिए 
लेखक ने कल्पता और मनोविज्ञान का प्रयोग किया है। गाड़ी के नौचे बैठकर पीछ खुजलाने के 
वियये में लेखक का कथन है-- हालाँकि ऋषियों के बीसार होने की खबर बहुत कम मिलती है, 
पर दांद जैसे रोग तो उन्हें कभी हो ही नहीं सकते । कहते हैं, दाद की बीमारी सभ्यता की देस है, रैदते 
मुनि के दाद नहीं होगा । हो सकता है कि दाद खुजलाते की उनकी आदत हो ए इस प्रकार की 
आदतों का मूल फ्रायड के मनोविश्लेषणामुसहर कहीं न कहीं किसी अभृुक्त इच्छा में ढूँढ़ा जा सकता 
है । सेखक के जाबासा की ननिहाल-युत्रा सा के तृकाब ग्रडीयान की मुख्यु, कझ्ी बन दटना 


हि हिन्दुस्तानी भाग ४२ 


कथा जाबाला और रैक के मिलन की कभा की कल्पना करके हे ओर वो गाड़ी के प्रति रैक के 
आकर्षण की स्वाभाविकता अदान की है और इस कथा के सभी सूत्रों को आगे कया-विकॉत के लिए 
प्रयुक्त किया है । और दूसरी ओर रैक्व द्वारा जाबाला को पीठ पर बिदाकर पिता के यहाँ छोड़ आने 
के प्रस्ताव को जाबाला द्वारा अस्वीकृत कर देगे पर जाबाला के स्पर्श का आकांक्षी पीठ का 
विश्विष्ट अंग स्पर्शेष्छा के अभुक्त रह जाने के कारण एक कुष्ठा का रूप धारण करता हुआ पीछ को 
खुजली के रूप में दिखाकर खुजली के असंग को सर्वथा भनोविश्लेषण-शास्त्र का आधार प्रदान 
कर दिया है। 


बस्तुत: योग्री रैक्व की अच्तर्चेतना में मिर्तर जाबाला का चिल्तन चलता रहता है, 
अव्यक्त धारा चलती रहती' है । रैक्व को जाबाला का जो स्वप्त आता है, उसमें अभुक्त इच्छा और 
बाह्य शारीरिक स्थिति दोनों का समत्यय है--उत्हें झपकी आ गईं। थोड़ी देर में वे सो गये । 
स्वप्म में शुभा दिखाई पडी ! चिन्ता-कातर भुख की शोभा कुछ और ही थी। उन्हें शुभा के अमृत- 
बचत सुनाई दिये : ऋषिकृमार तुम्हारी पीठ में बड़ी बेदना है। आओ, तुम्हारी पीठ -सहला डरा 
और सचमुच ही शुभा ने उतकी पीठ पर हाथ फेर दिय्ा। कितना शीतल स्पर्श था । सारी केदना' 
जाती रही । ऋषिकुमार को अपूर्व तृप्ति मिल रही थी । पर अचानक उनकी निद्रा भंग हुईं । बेठे-जैछे 
जहाँ लेंट गये थे, वहाँ एक सुन्दर-सी लता थी। उसी के पल्‍लव हुवा के झ्ोंके से उसकी पीछ पर शर्म 
रहे थे ।! (० ४८) पीठ की इसी सतसनाहुट का उपयोग लेखक ने रैतब में एक पाप-भावना जाएत' 
करने के लिये भी किया है ! शुभा के प्रति उसके सन में बड़े ही आदर-भाव है । वह उसे देवी के रूप 
में मानता है, वह उसकी गुरु है। बात-बात में शुभा है| उसकी चेतना पर छायी रहती है। शुभा 
का जादू हर समथ उसकी चेतना में बिजली की तरह झंकृत होता रहता है | वह एक प्रकार से 
उसकी प्रेरणा बन जाती है, उसका निजी सत्य बस जाती है । मन के स्तर पर जो कुछ फ्राय6 के 
अनुसार होता है, उस सभी कुछ को लेखक ने स्वीकार क्रिया है। अन्तर केबल इससा ही है कि 
पूरे उपन्यास में रैक्व शुभा का स्मरण सात्विक भाव से ही करता है! वासना के स्तर सें लेखक मे 
उसे अस्पशित रखा है। इसी मनोविज्ञान का प्रयोग लेखक ते जाबान की अन्तश्वेतना को चित्रण करने 
में भी किया है। तैरहवें सर्ग में उसको जिस मानसिक स्थिति का वर्णन किया गया है; वह फ्रायड' 
के मनोविज्ञान और भारतीय काव्यशास्त्र का सुन्दर समन्वय है। गत्धर्ब-पूुजा और कोौहलीय उत्य 
के वर्णन द्वारा लेखक ने प्राचीन भारतीय मनश्चिकित्सा की अ्रणाली को तो' प्रस्तुत किया ही है, 
भारत में रंगशाला के निर्माण, सूतधार के महत्त्व तथा माटक में पूजा-भाव के प्राधान्य आईि के 
वर्णन के लिये गुंजायश निकाली ही है, साथ ही अरस्तु के विरेजन सिद्धान्त का अनुसंधान भी किया 
है । उसने जिस निरेचन सिद्धान्त की स्थापना की, उसका व्यावहारिक स्वरूप भारत भे क्या था, 
इसका दिः्दर्शन' इस दुत्य-प्रसंग द्वारा किया गया है। लेखक के भतानुस्तार ताद्य द्वारा विरेशत का 
सिद्धान्त सत्य है, परन्तु घोड़े संशोधन के साथ | अरस्तू ने केवल करणा और भय के भावों के उद्देक 
की बात कही है, परन्तु यहाँ भूल भाव खूज्भार का है। यद्यप्रि जाबाला को भी दृत्म के समय रोते 
हुए ही दिखाया और कटा जा सकता है कि यह रुदन करुणा भाव का ही उद्देक है । परन्तु मुल रूप 
में यह नृत्य जाबाला के शृज्धार भाव की अधिव्यक्ति के लिए प्रयत्नगोल् है। ऐसा' नहीं है कि 
जेबाड़ा अपने भनोभाव को ठीक-दीक समझ्तो नहीं है, बरुतु समस्या यहु है. कि उसकी वाणी के 
माध्यम से व्यक्त करके सनोभावों के निष्कासन के लिए अवसर नहीं मिलता और यही उसकी 
बीमारी का कारण भी है । ओर इत उृत्प द्वारा जाबाला के मनोभाव पूर्णतः जागृत होकर अश्तध्तो 
के सामने व्यंग्य रुप में नहीं, अभिक्षा छूप में भी व्यक्त दी जाते हैं ।- 


अडू ३ अनासदात का पोधा क्ष्र रेशवाण्यान में प्रेम का स्वरूप झट 


प्रेम के सन्दर्भ में मन के स्तर पर जो कुछ होता है, उसका काफी कुछ रूप इस उपन्यास 
में स्वीकार किया गया है, परत्तु उसका शारीरिक वासनात्मक रूप एकदम अनुपस्थित है । दुसरे 
शब्दों में कहा जा सकता है कि हिवेदी जी ने फ्रायड को उसी सीमा तक स्वीकार किया है जहाँ तक 
मन के स्तर पर चलने वाला शुद्ध सास्विक मन्धन है। प्रेम को शरीर की ओर ले जाकर उसका पतन 
उन्हें अभीष्ट नहीं है। सारा उपन्यास प्रेम के इस स्वरूप और उसके विकास-क्रम को अंकित करता है ! 
ऋतंभरा और औबस्तिपाद के बचत तो इस बात को स्थापित करते ही हैं। ऋतंभरा के अनुसार 
गुरु बहु है जिसके सामने जाते पर व्यक्तित्व का सर्वोत्तम पक्ष उजागर हो, भीतर सोयथे देवत्व को जगा - 
दे और रैबब के लिए शुभा ऐसी ही गुरु है। औषस्तिपाद के अतुसार विवाह के माध्यम से हो पुरुष 
ओर स्त्री पूर्णता प्राप्त करते हैं, संसार के सबसे बड़े लक्ष्य श्रेस को प्राप्त करते हैं। वे प्रेम के विषय 
में बड़े ही स्पष्ट शब्दों में रैबव से कहते हैं--मैं केवल एक बात तुमसे कह देना चाहता हैँ कि 
संसार में जहाँ कहीं प्रेम या. लगाव का भाव दिखाई देता है, वह उपेक्षणीय नहीं है । यदि उसी को 
अस्त समझ लो तो महू बात रास्ते में बैठ जाने के समान होगी। बह परम प्रयाण के प्रेम का 
अंगुलि-तिर्देश मात्र है। सारे सौन्दर्य, सारे लगाव उस परम प्रेमिक के प्रेम की ओर अंगुत्रि-निर्देश 
प्मझ कर सार्थक होते हैं ! अंगुलि-निर्देश समझ रहे हो न बेटा (” (पु० १५१) परल्तु प्रेम की 
जिस साधना को द्विवेदी जी स्थापित करता चाहते हैँ, वह रैकब के आशवलायन तथा जटिल मुनि 
के साथ हुए बार्तालाप से विस्तार के साथ स्पष्ट होता है। आश्वलायंत की स्थिति रैक्व के मित्र 
की है। प्रेम के क्षेत्र में खुलकर वा्तलाप करने के लिए एक मित्र की आवश्यकत्ता होती ही है। 
आश्वलायत न केवल ऐसा मित्र ही है, बरस रैक्‍्ब को सही मार्ग दिखाते वाला पृथ-प्रदर्शक्ष भी २ 
जहिल भुति की स्थिति एक मुनि की है और उतके कथन असंदिःश्ध मार्म-दर्शक के रूप में रैक के 
सामते आते हैं । 

इस उपन्यास सें रैक्स और जाश्वलायन के दो चरर्तालाप हैं--एक चौदहवें सर्ग में तथा 
दूसरा सबहवें अध्याय में । प्रथम वार्तालाए में वह रैक को प्रेम के उस स्वरूप की ओर ले जाने 
का प्रयास करता है जो समाधि में बाधक न होकर साधक बसता है। सामयान में प्रजापति ने 
इन्द्र को सामदव्य साथ का जो रहस्य समझाया था, उसी को वह रैक्‍्च को सभझाता है---कोई स्त्री 
यदि प्रेमपूर्षक्क निकट आती हैं, तो उसका परित्याग नहीं करना चाहिए। विवाह-सूच में आवबद्ध 
होकर पवित्र दाम्पत्य ब्रत का निर्वाह करता चाहिये | यह मत भूलना कि यह व्रत है ।” बतः चैदिक 
रीति से भी विवाह या स्त्री-सस्बन्ध चरम लक्ष्य का साधक है। परन्तु वह रैक्‍्च को चरम लक्ष्य 
वैश्वानर की प्राप्ति के लिए अपने प्रिय के ध्यान से ही प्रारम्भ करने को कहता है। इस विषय में 
उसके निम्नलिखित कथन महत्वपूर्ण हैं--- 

'अतलब यह है कि सुम्हारे ध्यान में पहले कोई लक्ष्य नहीं था ! ध्यान प्रिय वस्तु का किया 
जाता हैं। पहले तुम्हारे सामते कोई प्रिय तहीं था। अब तुम किसी को प्रिय समझ रहे हो । सारे 
चिस्तत मतन को, क्रिया-कर्म को एक और ठेलकर वही प्रिय रूप तुम्हारे सामने आ जाता है। यही 
बात है भे मित्र ।' (प० १३१३) 

हैं यह सोच रहा था कि जब ब्रह्म का साक्षात्कार किसी रूप का आधार लिग्रे बिता नहीं 
हो सकता, तो क्‍यों म उसी रूप को आधार बनाया जाय जो प्रिय हो ४ (१० १३७०) 

ब्रह्ग-साक्षात्कार की पहली सीड़ी प्रिय का ध्यान होता चाहिए । ठोक से समझ लो, पहली 
सीढ़ी है यह । यह लक्ष्य नहीं है । इसको जाधार बनाकर परम वैश्वानर तक पहुँचना होगा । परण 
वैश्वानर समझ गये न | खूप---रूप में ख्वायित एकमात्र सता. पृ० १३४ 


० हिछुस्तानी भाग ह३ 


हमारे भन में जो प्रेम अकस्मात्‌ उदय हो जाता है और सारे जगत को मधुमय बना देता 
है, वह उपेक्षणीय थोड़े ही है । तुम उसमें परमवैश्वानर का इंगित तहीं समझ पाते (' (प० १३५) 


“इतमा ही नहीं मित्र, यह जो मनुष्य-भाव है, प्रेम है, मैत्री हैं, चाह है, अभिलाषा है, तड़प 
है, व्याकुलता है--यह मनुष्य-भाव के सब प्राणियों को मधु-सभान प्रिय. ,.,...तो मित्र जो मनुष्य- 
भाव सब प्राणियों में सबसे अधिक मधुर है, वहीं से शुरू करने में क्या कठिनाई है । शुभा भी तो 
परम वैश्वानर वे ही तेजोमय, अमृतमय रूप का आश्रय है । निस्सन्देह वह तुम्हारा अपना नितास्त 
निजी सत्य है, परल्तु उसी रूप को पकड़कर उस परे वैश्वांभर को पकड़ो जो सब का सत्य है, 


सत्य का सत्य है ! (१० १३६) 

'ुम्हारा व्यक्तिगत प्रेम, परम वैश्वानर के प्रेम को पहलो सीढ़ी है । न वह उपेक्षणीय है, न 
अलक्ष्य है। वह भगवाव की भेजी हुईं एक ज्योति-किरण है जिससे अनस्त सम्भावताओं के 
द्वार तक मार्ग साफ़ दिखाई देता है । (प० १२७) 

आश्वलायन के उपर्युक्त बाय प्रेम के उस स्वरूप को स्पष्ठ करते हैं जो हजारीप्रसाद 
द्विवेदी को अभीष्ट है। यो ऊपर से देखते पर यह बहुत कुछ सूफी प्रेम का-सा एकरान्तिक प्रेम दिखायी 
पड़ता है, परन्तु यह एकान्तिक नहीं है । इसमें लोक-जीवन ओर लोक-कल्याण का किसी प्रकार भी 
तिरस्कार नहीं हैं. क्योंकि तपस्या का कोई भी झूप लोक-सेवा की उपेक्षा नहीं कर सकता । रैक्ब- 
आश्वज्ाथन के चार्तालाप के पूर्व लेखक ने एकदम स्पष्टत: औषस्तिषाद से कहलबाया है---. मठ 
कभी मत भूलना कि ऐसा तप वाध्तविक तप नहीं है जिसमें समस्त प्राणियों के दूख-सुख से अलग 
रहकर केवल अपने आपकी मुक्ति का ही सपना देखा जाता है। सारा चराचर जगत्‌ उसी परम 
वैश्वानर का प्रत्यक्ष विग्रह है जिसका एक अन्त तुम्हारे अच्लर्तम में प्रकाशित हो रहा है । सत्य से 
च्युत न॑ होता, धर्म से ध्युत न होना , निखिल चराचर रूप परम वैश्वाघर को न भूलता ।” (पु० १३४२) 
सत्रहवें सर्ग मे आश्वलायन रैक को जटिल मूनि के पास ले जाता हे जो वेद-विरुक्ष समझे जाते थे । 
औषस्तिपाद के आश्रम का कोई भी व्यक्ति उन्हें मान्यता नहीं देता भा । उनका सभी परशिहास करते 
थे । केबल भहंषि औपस्तिपाद ही उनकी बात समझ पाते थे। आश्वलायन की बात को जटिल भुति 
द्वारा पुष्ट कराके लेखक ने उसको और अधिक प्रामाणिक बनाने का प्रयास किया है और मौषस्तिपाद 
के साथ उसका अविरोध दिखाकर यह पिद्ध करने का प्रयास किया है कि भानव-जीवन का प्रत्येक 
सत्य चिन्तन के उच्चतम स्तर पर समात रूप से स्वीकार है, चाहे उस पर वेदमार्ग से पहुँचा जाये या 
बैदेतर किसी अन्य मार्ग से । जटिल मुनि रेंकव के स्तर और मानसिक स्थिति को ठीक रूप में समझकर 
उसे पहले इस बात की ओर से आश्वस्त करता हैं कि क्योंकि वह माताजी के साथ एकरूप है, अतः 
उनके द्वारा परीक्षित सत्य मेरे द्वारा परीक्षित भी भावना चाहिए। इसके उपरात्त वहू स्थरी-पुरुष के 
तीन प्रकार के सम्बन्ध रैक्व को बताता है---१. धर्म-विरुद्ध काम-सम्बन्ध, २, धर्मसंगल विवाह-संबंध, 
और ३. आध्यात्मिक उल्तति की ओर ले जाने वाला उद्घाह-सम्बन्ध | उद्राह-सस्बन्ध के विषम मे 
वह स्पष्ट करते हुए कहता है--- विवाह धर्म-सम्मत होता है और शास्त्र के नियमों के अनुसार भाग्य 
भी । उद्बाह भी ऐसा हो होता है,,/ एन्तु /'द्वाह में पति पत्नी को तथा पत्नी पति को ऊपर की ओर 


बहुन करती है, अर्थात्‌ परस्पर चैतना को परिष्कृत करती है ।*-**'मैं तुम्हें विवाह 
की सलाइ तो नहीं रु श्य दूंगा। शास्त्रकारों ने विवाह के लिये परणिप्रहण 
का व्िक्नन किया है, धुण नहीं उपोद्यइण होता है उपोदुप्रहण समधे। 
9पोद्ग्रहण प्राणि का नहीं श्रिफ मानसिक होता है. पृ० १७४-१७६४ 


अद्धू ३ का पोधा जब रंक्वाल्यान में प्रेस का स्वस्य पे 


रैक्च आराध्य का स्थानापन्न हैं। इस प्रेम-समाधि में ज्िय के भाव की तल्लीनता है, 
उससे उत्पन्न उल्लास की भार्द्नता है, परन्तु हत भाव नष्ठ नहीं हुआ हैं। देत भाव का यहु विनाश 
हमें मिलता है रैवव की अन्तिम प्रेम-समाधि में । प्रथम दो में भी उनकी तल्लीनता उत्तरोत्तर बढ़ती 
जाती है, परत्तु देतभाव कहीं न कहीं शेष है ही । तृतीय में जुभा और वैश्वानी एकरूप होकर एक- 
दूसरे का स्थान ग्रहण करते हैं और द्वेत समाप्त होता है। सोलहवें अनुच्छेद में रैक्‍्स औषश्तिपाद 
द्वारा बताई गईं अनन्त सम्भावनाओं का द्वार खोलते वाली प्रज्ञारूप शक्ति के रूप में शुभा को देखते 
और तल्लीन होते हैं--/रैक्व को आज सब स्पष्ट हो रहा है । कहीं कुछ दुविधा नहीं है । शुभा ही तो 
प्रशारूप है। आज हृदय के सभी बत्द हार अनायास खुल गये है | अभी तक ये रुद्ध थे । आज मानों 
जो मिलना था, मिल गया | अब तक उनका मन' उत्क्षित्त था । आज समाधि सिद्ध होने जा रही हैं। 
महान्‌ गुरु औषस्तियाद के शब्द अमृत की धारा के समान सिर पर बरस रहे हैं--तुम्हारे भोतर जो 
देवता स्तप्ध होकर बैठे हैं, वे तुम्हारा ही मार्ग-दर्शन करेगे | वहीं प्रज्ञारूप हैं। पुराण ऋषियों ने 
कहा है--- प्रज्ञान ब्रह्म ।' हाय, यह देवता तो शुभा से भिन्न नहीं है । बहुत दिनों बाद रैकव ने अपने 
चित्त में ऐसी स्थिरता का अनुभव किया था ॥ आज वे अनुभव कर रहे हैं कि शरीर, इन्द्रिय, प्राण, 
मन, बुद्धि आदि सभी आवरण हट रहे हैं। सब को अभिभूत करके एक अपूर्व तेज उन्तके अच्तर्तम को 
आलोकित कर रहा है। वे अनायास समाधि की अवस्था में पहुँच गये 7” (प० १६३) 


जट्लि मुनि के उपदेश के बाद रैक्व शुभा के प्रति अपने अभिलाष-भाव को समझने का 
प्रयास करते हैं और इस तिश्चय पर पहुँचते हैं कि शुभा के प्रति उनका अभिलांष-भाव प्रेम हो है। 
वे औषस्तिपाद और जटिल भूनि के उपदेशों के विषय में सोचते हैं कि क्या दोंनों में कोई विरोक्त है। 
शुभा के कारण एक ओर तो समाधि ही सिद्ध नहीं होती तथा शुभा कहती है कि पुनः ध्याय-समाधि 
की ओर लौट चलूँ । और दूसरी ओर जटिल का कहना है कि शुभा का ही ध्यात् करो। विचार 
करते-करते वे अपने आप में खो जाते हैं और शुभा की मानसी मूत्ति सामने आकर आज के उपदेशों 
की उपलब्धि को बहुमूल्य बताती है और वे सोचतते-सोचते समाधिस्थ हो जाते हैं-- उन्होंने सुना था 
कि कभी-कभी महान्‌ गुरु अंगुष्ठ मात्र से शिष्य के ललाट का स्पर्श करके सारे आवरपणों और मलों 
को भस्म कर देते हैं। आज उनका ललाट किसी ने अंगुघष्ठ से या अन्य किसी अंगुलि से नहीं छुआ । 
पर मल और आवरण नष्ट होते जान पड़ते हैं। सारे इच्द्रियार्थ तन्मात्र रूप में मलते जा रहे हैं । 
इन्द्रिय प्राणी भें, प्राण सतत में, मन बुद्धि में और बुद्धि आत्मानन्द में अनायास' प्रवेश करने को 
आकुल है। उन्हें आज पहली बार यह ॒सत्य प्रत्यक्ष हुआ कि जो पिण्ड में है, वही बह्माण्ड में हैं. । 
उनका चैतन्य प्रसारित हो रहा है । यह जगत्‌ के ऊपर प्राणलोक, उसके भी ऊपर मनोलोक, उसके 
भी ऊपर विज्ञाललोक और उसके भो ऊपर आनन्दलोक उन्हें प्रत्यक्ष दिखाई दें रहा है। जड़ 
आवरण क्रमशः क्षीण से क्षीणतर होते जा रहे हैं। ऊपर आनन्दलोक केवल प्रकाशलोक है । दिन- 
शांत रटायी जाने वाली ऋचाओं का अर्थ स्पष्ट होता जा रहा है जिनमें कहा गया है-- “मुझे असत्‌ 
से सत्‌ की ओर ले. चलो, अन्धकार से प्रकाश की ओर ले चलो, मृत्यु से अमृत की ओर ले चलों । 
पड़ा बहुत था, आाज उसका अर्थ प्रत्यक्ष हो रहा है । रैक्‍्च आसन्द से भीग रहे हैं ।' (पूं० १७८) इस 
समाध्ि-अनुभव' से रैबव के समक्ष यह प्रश्त उठता है कि जटिल मुनि से जो कुछ सुना था, उससे 
उनमें आत्म-विश्वास अवश्य संचारित हुआ, परन्तु अभी जो प्रत्यक्ष अचुभव हो रहा है, वह महंथि 
ओऔषस्तिपाद का उपदेश । समझ नहीं पा. रहे हैं कि कुंजी कहाँ और कैसे खुली है । शुभा को देखकर 
जो उपदेश लुप्त हो रहे थे, जटिल झुति से मिलने के बाद में ही प्रत्यक्ष हो रहें हैं। क्या कारण हो 
एकता है ” (पृ० ६७४८) 


५५ हिख्स्तावी भाग ४९ 


द्विवेदीजी ने उपस्यौस में कही भी इस प्रश्न का उत्तर नहीं दिया है, परन्तु इस प्रश्न का 
उत्तर ध्वचित रूप से इस उपन्यास में ही निहित है । वस्तुत: औषस्तिषाद और जटिल भुनरि भारत 
की अध्यात्म-साधवा की दो विचारधाराओं के प्रतीक हैं। प्रथम वैदिक, अह्मवादी था भह्दैतवादी हैं, 
जबकि जटिल भारतीय साधना के वामपंथ का प्रतिनिधित्व करते हैं। द्विवेदी जी जो कुछ कहना 
चाहते हैं, वह यह है कि ज्ञात और साधना का चरम लक्ष्य तो वही हैं जो बैदिक ऋषियों ने प्रस्तुत 
किया है, परन्तु उसकी प्रास्ति के लिये एकमात्र वैदिक साधना का हो मार्ग वहीं है। यह निवृत्तिमा्णो 
धारा ग्रैम और नारी मे सर्वथा! विमुख एक ऐसी ज्ञान-साधना था आवन्द-साधना है जिसमे सिरधि- 
कल्पक रूप से एकतामता अनिवार्य है। परल्तु वाभमार्ग व्यक्ति की चित्तवृत्तियों का अध्ययन कर 
उसी में से साधना का मार्ग खोजता है। यही कारण है कि रेकव का साधन तो शुभा बन गई है 
और साथ्य है ओषस्िति द्वारा एक-दूसरे की स्वीकृति, जो साधना के उच्चतम क्षेत्र में इस प्रकार के 
समन्धय के औचित्य को सिद्ध करती है और इसी समसत्वय-साधना का (रा प्रयास है यह उपत्यास । 
हिवेदी जी की यह स्थापना कोई नयी नहीं है । 'बाणभट्ट की आत्मकथा” में बाममार्ग की इस विशेषता 
को वें पहले भी स्थापित कर चुके हैं। 


प्रिय के भाष्मम' से परमवैर्वाभर रूप की साधता की अस्तिम परिणति हे रैबब की तीसरी 
प्रेमसाधता, जिसका वर्णन उन्चीसवें अनुच्छेद में है । इस समाधि के पूर्व रैबथ ने जनसेवा द्वारा वैश्वानर 
के व्यक्त ब्रह्म रूप का अनुभव किया है। उसके उपरान्त ही उनकी समाधि में वैश्वानर-रूप शुभा के 
साथ एकरूप होकर व्यक्त होता है--“रैक्व ने हृढ़ता के साथ अपने आप पर नियंत्रण रखने का 
प्रयत्न किया । वे परमवैश्वानर-रूप का ध्यान रखने जंग्रे । परमवैश्वाचर जो विश्व-रूप है, भो रूपे- 
हे प्रतिरृप अभूतव । रूप भात्र उन्हीं का रूप है। रूप में सर्वश्रेष्ठ रूप है शुभा का | शुभा ही 
वैश्वानर को सर्वोत्तम अभिव्यक्ति है ) माताजी ये कहा था, बेटा, मसुपष्य की शक्ति कहीं कितमी 
हैं । वह दो हो बेल बेलता है--प्रिय को देवता बना लेता हैं या फिर देवता को प्रिध बना लेता 
है ।” ये ही बेल चल रहे हैं रैक्द के मनोमत्दिर में | एक बार शुभा परमवैशवानर बन रही है, दूसरे 
क्षण' में प्रमवैश्वानर शुभा बन रहें हैं। इस बेल का जन्त नहीं है । रात भर उनके मन में मही प्ेल 
बारी-बारी से खेला जाने लगा । शुभा अर्थात्‌ परमवैश्वातर--परभवैश्वानर अर्थात्‌ शुभा । अल्प धूमा 
बन रहा है->भूमा अल्प बन रहा है। यह चिचित्र समाधि थी । यही संकीच और प्रसारण की लीला 
है, यही प्राण और आमान का द्वल्द है, यही केद्धापमा और केद्ानुमा शक्ति का इन्द्र है।” (० 
१८२) और इसी समाधि के उपरान्त रैवव और जबाला के उद्बाह के उपरान्त उपन्यास समाप्त हो 
जाता है ! यही इस उपस्यास में अंकित प्रेम का अन्तिम लक्ष्य है जिसमें शैधादेत, योस और भौतिक- 
वादी दर्शन मिलकर एकाकार हो गए है । 


फ्ै 


ह * प्रवक्ता, हिन्दी विज्ञाग 
राजकीय महाविश्वालय, 
झालावाड़ (राजस्थान) 


परशुराम की प्रतीक्षा! : 


आहत कवि की हुंकार 


2] 
डॉ० अशोक त्रिपाठी 


“दिनकर' की सर्वमात्य रूप से ओज और पौरुष के कवि के रूप में मान्यता तो सिली है; लेकिन 
उनके ओज और हुकार के स्वर के अन्दर जो विधायिनी गहन पीड़ा है, उसकी ओर लोगों की 
दृष्टि नहीं जाती है । उनकी हष्टि आार-बार उनके हु कार और ललकार से ठकरा कर प्रत्यावतित 
हो जाती है और उस्ते भेदकर उसके अन्दर छिपी हुई पीड़ा का साक्षात्कार करने से वंचित रह 
जाती है । 

परशुराम की पतीक्षा' ओज और यौरुष के भह्याकवि श्री रामधारी सिंह दिनकर की हे२ 
पृष्ठों कौ एक ऐसी ही लम्बी युद्ध-कविता है। इसका रचना-काल ७ जनवरी, १४६३ अर्थात्‌ 
भारत-चीन-युद्ध की स्षमाप्ति के तत्काल बाद का है। इस कविता में दितकरणी ने पौराणिक 
ऋषि-पुरुष त्रलायुगीत परशुराम को तत्कालोन युश-पुरुष के रूप में कल्पना की हैं। परशुराम 
तत्कालीन बर्जनाओं-विसंगतियों और कुरूप सम्रस्याओं के कुहासे को नष्ठ कर प्रकाश की स्वच्छ, 
चुनहली किरण विस्तोर्ण करते वाले तथा भारत के सोये हुए पौरुष को जयाते वाले महाएुरुष के 
रूप में कल्पित है । 

परशुराम प्रतीक हैं एक ऐसी शक्ति-पुंज के, जिनके अन्दर कवि मे उस सेयुची संभावना 
का संपूर्ण रूप से साक्षात्कार किया है जिसके आधार पर भारत-भूमि पर सुख-शान्ति और शक्ति 
की स्थापना हो सकती है, ताकि हमारे ऊपर आक्रमण करने की हिम्मत किसी भी बाहरी शक्ति 
को ते पड़ सकते । यह प्रतोक आतताइयों का भक्षक और दीन-दुखियीं का रक्षक है। यह गुर्णो का 


आदर करने वाला है, जाति या गोत्र का नहीं। थह धर्म-निरपेक्ष और समाजवादी-साम्यवादी 


समाज की संरघना करने वाला सर्जक है।यह एक और पोषणकर्ता है, दूसरी ओर संहारकर्त्ता 
है । यह शुभ का पोषण और अशुच्य का विनाश करता है। त्याग और विराय की चेतना तो उसकी 
धमनियों मे प्रवाहित है। वह राजशक्ति का लोलुप नहीं है। राजशक्ति उसके लिए साध्य नही, 
साधन है-- सर्वजन-हिताय” और 'सर्वजन-सुखाय” का । धर्म की स्थापना उसके जीवन का लक्ष्य है, 
धन कमाना नहीं । वह क्षर्वदा, सजग, जागृत और चिन्तनशील रहने दाला है, सोने वाला नहीं । वह 
“उत्तिष्ठत जाबृत प्राप्य बराच्रि बोधत' का सुर्त स्वरूप है। बह पाप-विवाशक, नपुंसक धर्म का 
ध्यंसक, कायरों को कभो क्षता व. करने वाला, जनस-जम के अन्दर व्यात भय और आर्शका के 
अंधकार को दुर कर अभय प्रदान करते वाला है । बह केवल सद्षथ का उपदेश देकर अपने कत्त व्य 
की दर्ति समझने वाला नहीं, वरन्‌ लक्ष्य तक, जब-जन के साथ संघर्ष करता हुआ, पहुँचाले बाला 
है । वह विज्ञान और धर्म को समन्वित करने वाला है, शान्ति का प्रदरी है। परशुराम की यहू 
कुल्पन/ जो कि ते प्रस्तुत की है, वहु किसी दैवी अवतार की कल्पचा नहीं हैं। इस कल्पित 
दर 


ह+ अऑजअिमशजताकरणप्क८ के ५२ प ए:मापण्जक ण$८ पे ६ ताल! किक नि पे चाहा "म 


डड हिन्डुस्ताभी भाग ४२ 


पौराणिक पुरुष के उपर्युक्त समस्त गरुणो को वह इस धरती के पुश्रों के अन्दर ही विकसित होता 
हुआ देखना चाहता है । कोई बाह्य शक्ति हमारा उद्धार नहीं कर सकती । हमको अपने अन्दर हो 
इन सद्गुणों का विकास करना होगा । परशुराम सामान्य जनशक्ति के ही प्रतीक हैं, और कुछ 
नहीं । वह स्वयं कहुता है कि -- 
यह और नहीं कोई, केवल हम-तुम हैं। (परशुराम की प्रतीक्षा, पृ० १) 
यही पर एक सवाल आता है कि बदि परशुराम और कोई नही, 'केवल हम-तुम हैं' तो कवि को 
पौराणिक प्रतीक-पुरुष परशुराम की शरण क्यों लेनी पडी ? बया उसके सासने हम-तुम” में से 
कोई ऐसा युगीन पुरुष नहीं थाग्रा कोई अन्य स्थूल था सूक्ष्म प्रतीक उसके सामने ऐसा नहीं था 
जिसके साध्यम से वह अपने अनुभव-जगत्‌ की सम्पूर्ण संवेदया को शब्द-रूप दे सकता । दिनकर 
ही क्‍यों, जब कोई भी रचनाकार, किसी दैदिक, पौराणिक या ऐतिहासिक प्रतीकों का दामन 
पकडता है, तो उसके सामने क्या सज़बूरी होती है ? 


दरअसल जब कोई भी रचनाकार यथा कलाकार अपने संवेदन-जगत्‌ को सही, सदीक और 
प्रभावशाली झूप से, अभिध्यक्ति प्रदान करने में, अपने आस पास के वातावरण में प्राप्त उपकरणों 
को अक्षम पाता है, तब वह वेदों, पुराणों या इतिहासों के भर्त मे छिप्रे हुए उन जगमगाते नक्षत्रों 
या तक्षत्र-लोकों कौ तलाश करना शुरू करता है जहाँ उसकी आकांक्षाएँ पूरी-फी-पूरी फिलद बैठती 
है और जो उसके समूचे अभिव्यक्तिशील अनुभव-जगत्‌ की संवेदना को अपने में समेटने का सामर्थ्य 
रखते हैं और जिनके माध्यम से रचनाकार का संवेदन-संसार अभिव्यक्त होकर प्राणबात्र और 
अर्थवात््‌॒ हो सकते की संपूर्ण संभावना रखता है। ठीक यही बात दिनकर के द्वारा गुह्दीत प्रतीक 
'प्रशुराम' के संदर्भ में भी सटीक है । 

“परशुराम की प्रतोक्षा' युद्ध-लंकट की संवेदनात्मक प्रस्तुति है। भारत-चीन-युद्ध के प्रसंग 
में चीन द्वारा भारत के पौरुष का जो मान-मर्दन हुआ, जो जन-विनताश हुआ, उससे कवि का वर्ष 
आहत हो उठा और उसी आहत दर्प की एक विवेकशील रघनात्मक कृति परशुराम की प्रतीक्षा” 
है । कवि हार के सम्पूर्ण कारणों को खोज-बीन करता हैं और इस पर चिन्तन करता है कि भारत 
की कैसी संरचना की जाय कि भ्रविष्य में पुनः हार का यह लज्जाजनक इतिहास दुह्राया न जाय ? 
उनके इसी चिन्तन का परिणाम परशुराम का वह स्वरूप है जो पूर्वविवेचित है। 

दिनकर, को सर्वमान्य रूप से झओज और पोरुष के कवि के रूप में मान्यता मिली है | लेकिन 
इसके साथ ही उनके ओज और हुकार के स्वर के अन्दर जो गहन विधायिनी पीड़ा हैं, उसकी 
ओर लोगो की दृष्टि नहीं जाती है । उनकी दृष्टि बार-बार उनके हुँकार और ललकार से टकराकर 
प्रत्यावतित हो जाती है और उसे भेद कर, पीड़ा का साक्षात्कार करने से वंचित रह जाती है । 

दिनकर वस्थुत्त: पीड़ा ग्रा वेदना के कवि है। दिनकर 'पीर' के कवि हैँ, लेकिन सस लरह 
की “पीर के. नहीं, जिस तरह जायसी था मौर्राँ की पीर' है। दिनकर की पीर' जन-जन की 
सामान्य पीर है, जन-सामात्य को वेदना है। उनका कवि, इसी पीडा को आत्मसात करके, 
अनवरत संघर्ष करती, दु:ख और पीड़ा को भोगती हुई जनशक्ति के प्रीड़कों को. कभी धिवकारता 
है, कभी ललकारता है, कभी 'सिहासन खाली करों कि जनता आती है! की धमकी देता है, कभी 
जत-चेत॒ना की अमोध शक्ति का जयनाद करना है, कभी उसको शक्ति का उद्घोष करता है, कभी उसे 
अतताष्यों डरे छडने के लिए चुझ्ञारू तेवर दर्कषित्यूर करने के लिए उत्त ध्ित करता है और कमी 
सुप्त जनचेतना को जमाने के लिए भैरयी गाता हैं ताकि इस पीडा का तथा » निश्य 


अंक ३ परशुराम की प्रतोक्षा' भाहुत कवि फी हु फार डर 


ताओ वर्जनाओं ओर विसगतियों का' समूल भाश हो सके । कीडो मकोडो से भी अधिक वदतर 
यात॑नामय जीवन व्यतीत करने वाले मानव-पतिगों का उद्धार हो सके और मानवीय जीवन-यापन 
का सुखद अवसर प्राप्त हो सके । 
दिनकर का ओजस्वी और हु कारी स्वरूप उनकी कविताओं का बाह्य ढाँचा है! बाहुर से 

देखने पर उनकी कविताओं का शब्द-तन्त्र अपने अभिधात्मक रूप में ललकार और गर्जना की सृष्टि 
करता हुआ-सा प्रतीत होता है। लेकित, जब शब्द-तन्त्र की साधना पर विचार करते हैं, त्तो 
उनके चेतना-पथ में वेदना, क्षोभ, दुःख और पोड़ा की अन्तःसलिला ही अनवरत प्रवाहित- 
प्रतिभासित हो ती है । उनकी कविता-वीणा की ओजस्वी झंकार में मिज़राब की जकड़ से घायल 
तर्जनी की पोर की पीर हो हु कारित होती है । दिलकर जब कहते है कि--- 

हे बीर बन्धु ! दायी है कौन बिपद का? 

हम दोषी किसको कहें तुम्हारे बध का ? (वही, प० २) 


तो उनके मन की पीड़ा अवछिपी नहीं रह जाती और पीड़ा का वह दर्शन हो अन्त सें 

प्रिककार के रूप में अभिव्यक्ति पाता है । जिस संकटमय परिविश की पीड़ा से इस रचना का प्रसव 
हुआ था, उस समय देश में असुरक्षा की दहशत का साम्राज्य था । हमारी आजादी, जिसे हमारे देश 
के नौनिहालों ने, अपनी माँ की गोंद सूनी करके, पत्नी की माँग का सिच्दूर पोछकर, बहुत की 
राखी को बाँश बनाकर, दुधमुंहों को. अनाथ कर, अपने को न्योछावर कर हासिल की थी, दाँव 
पर लगी हुई थी । ऐसे दुद्ध ष संकट के क्षण में भी हमारे देश के कर्णव+र-देव ने अपनी सस्ती और 
निकम्फी कीति का सौदा देश की आज़ादी और उसके भविष्य से करने में चूक चहीं की । भाई- 
भतीजाबाद का गर्म बाज़ार तन्तिक भी ठंडा नहीं हुआ । इन्हीं दुष्प्रवृत्तियों से दिंनकरजी की खुब्ध 
हृदय 'धिक्‌ू-धिक्‌” कर उठता है और अपना क्षुब्ध रोष प्रकट करता है-- 

घातक हैं, जो देवता सह्श दिखता है। 

लेकिन, कमरे में गलत हुक्म लिख॑ंता है। 

जिस पापी को गुण नहीं, गोत्र प्यारा है। 

समझो, उसने ही हमें यहाँ मास है। (वही, ४० २) 

ये पंक्तियाँ तत्कालीन रष्ट्नेताओं की दोगमही नीति से असंत्तोषजन्य वेदता की परि्ति 

हैं। जुण नहीं गोत्र प्यारश' होने की बात भी अपने अन्दर एक विशिष्ट सन्दर्भ समोयें हुए है। यह 
बेमिसाल गहांरी गद्दारी के इतिहास में एंक कंलुषित अध्याय और जोडती है। जब माननीय शक्ति- 
दूत (?) प्रचारिल करने लगते हैं कि हिन्दुस्तान की एक इंच ज़मोन भी चीन के कब्जे में नहीं 
हैं, तो' वह सच्चाई के साथ पड़्यन्त्र करते हैं क्योंकि इसी में उनका स्वार्थ सधता था । क्योंकि बह 
जानते ये कि यदि हिन्दुस्तान को जनता को इस सत्य का पता सल जायगा कि चीन ने हिन्दुस्तान 
की जमीन हर्थिया लें है, तो वह हमें केंसी भी क्षमा नही करेंगी, और नेफो में ख़ुत की तदियाँ 
बहाकर, चीन की साम्राज्य-विस्तारवादी नींति का तर्पण कर देगी तथा शान्ति-दृत का जो खिताब 
कवृतरेंबाजी" से हासिल हुआ हैं, वह खतरे में पड़ जायगा, उस पर खून के दाग सभ जायेंगे । 
अपने इसी खिंताब के लिए उन्होंने हिन्दुस्ताव की आन ओर जमीन से सोदा किया तथा दुनिया की 
जिगाहों मे उसे कार्यर और कमंणोंर सिद्ध किया। दिनकर का स्वाभिमान इससे क्षुब्ध हो उठता 
हैं | वे अपने को रोक नहीं पाते हैं और उनकी क्षुब्धता निम्न पंक्तियों में उद्यम धिक्‍्कार के साथ 
ओजस्दी रूप में प्रस्तुत हो हो जाती हैं--- 


डई छन्दुस्तानी सत्र ४ 


जो सत्य जानकर भो न सत्य कहता है, 
या किसी लोभ के विवश सुक रहता है, 
उस कुटिल राजतंत्री कदर्थ को धिक है, 
यहू मुक सत्य हुन्ता कम सही बिक है। (वह्दी, पृ० ३) 
दिन्तकर वहाँ भी व्यथित दिखाई पड़ते हैं जहाँ युद्ध-संकट के क्षणों में भी दैह्िक बल को 
पशुता को संज्ञा दी जाती है। कवि और कलाकार स्वप्त-नीड़ में रंगरेलियाँ मना रहे हैं । नेता 
शान्ति-चिन्तन में निमस्त हैं। यही व्यथा हैं जो भारत के सोगे हुए पुंश्नत्व को जगाने के लिए 
भैरवी गाती है और सचेत करती है कि-- 
ओ बदतसीब अन्धो ! कमजोर अभाशों ! 
अब भी तो खोलों सयन, नींद से जागो। 
धड न न 
असि छोड, भीर बत जहाँ धर्म सोता है 
प्रातक प्रचंडतम वहीं प्रकट होता हैं 
तलवारें सोती जहाँ बन्द म्यानों में 
किस्मलें वहाँ सड़ती है पहलखानों में । (बही, पृ० ४) 
दिनकर देश में हड़ताल की बढ़ती हुई प्रवृत्ति से भी दुःखी हैं। यह दुष्प्रतृत्ति उन्हें इस 
कदर मथती है कि उनका क्रोध हुडतालियों को गहरी फटकार देता है। इस कुप्रवृत्ति को वे 
बर्दाश्त नहीं कर पाते कि सीमा पर तो नौजवान अपना लहू बहुएँ और यहाँ लोग हड़तास करके . 
देश की आन्तरिक स्थिति को कमजोर करे। बहू देश के शाथ बिश्वासधात है, प्रातक कर्म है। 
इसीलिए उनकी चेततनवनी है कि--- 
कह दो भ्रपंचकारी, कपदी जाली से 
आलसी, अकर्मठ, काहिल हड़तालोी से, 
सी लें जबान, छुपचाप काम पर जाएँ 
हम थहाँ रक्त वें घर में स्वेदर बहाएँ। (वही, १० ५) 
दिलकरजी, युग की माँग को ठुकराकर तथ्यों की तोड़-मरोडकर सत्य को छल्त-बन्न से 
अपनी स्वार्थ-सद्धि के लिये उपभोग करने वालों, देश या राष्ट्र की समूची प्रभुसत्ता से अपना हित- 
साधन करने वालों की कुटिलता से भी बहुत व्यथित हैं । नेफा-युद्ध में चीन द्वारा भारत की हड़पी 
गई भूमि आज भी हम वापस नहीं कर सके | आखिर ऐसा क्यों हुआ ? बीन को हम पर हमला 
करने की हिस्मत कैसे पड़ी ! ऐसा इसलिए हुआ कि हमारे सुखिया विश्व-शाम्ति दूत होकर धला 
हथियार केसे उठा सकते थे ? उन्हें तो अपनी कीति की हबिस सवार थी, देश जाए भा में ! 
कबृतरबाजी' से उन्हें फुरसत ही नही थी, तो भला राष्ट्र को क्षक्ति-सम्पन्न बनाने की बात वे कब 
सोचते वे तो गीता' में भी ब्रिपिटक तिकाय' की अ्हिसा देखते थे । वे तो भ्रुद्ध में भी, जो कि 
परशु-धर्मे ही हैं, पाशविक न बंतने का संदेश देते है । 
,... अष्ड तीन में कवि जब किरिचों पर किसी नये स्वप्न को ढोने की बात पूछता है, थो उत्चकी 
अन्त -औड़ा, ही उसको अश्ताकुंल बनाती है। माँ भारती पर जो संकट आतसच्न है, उसके करण कवि 
का अन्‍्तर्मन पीड़ा से आक्राव्त हो क्ंद्ध हो उठता है। वह फृत्कार कर उठता है। बह शिंह-ार्जना 


करने लफुता है । इस संकट को ठालने के लिए बह प्राणों की बाजी लगा देता है। बहू हर बुबशी 
के लिए तैयार हैं--- ; हे कम 


फू औे परशुराम की प्रतीक्षा आहत ढबि की हु कार ४७ 


मंगेगी जो रणचण्डी शेंट, बढ़ेगी, 
लाशों पर चढ़कर बागे फौज बढ़ेगी। (वहीं, पृ० ७) 
उसका क्रुद्ध पौरष फुकार उठता है । उसके देवत्व को, उसकी कायरता समझते बालों को 
बहू चेतावनी देता है कि जिस दिन हम अपने पौरुष के प्रति सचेत हो जायेंगे, अपने को शक्ति- 
पभ्पन्न बना लेंगे उस दिव-- 
जो असुर हमें, सुर समझ आज हुंसते हैं 
वंच॒क शगाल भूंकते साँप डसते हैं, 
कल अरही कृपा के लिए ह्वाय जोड़ेंगे 
भ्रुक्ुुटी विलोक दुष्टता इन्द्र छोड़ेंगे । (वही, पृ० ८) 
कवि जत-सामान्य की उस मानसिकता से भी दुः्खी है जहाँ वह भी विनय, पिराग, शान्ति 
को ही जीवत का परम ध्येय और इस ध्येय को प्राप्त करने का परम साधन मानता है । वह भौ 
कल्पना-लोक में ही विचरण किया करती है और जीवन को निर्षर्य हो बना देती है! शक्ति और 
शान्ति के अद्वट सस्वच्ध को तोड़कर वह केवल शाच्ति को ही अपनाती है | इसी मानसिकता से खिन्न 
हो कवि कहता है कि-- 
दो उन्हें राम, तो मात्र नाम वे लेंगी, 
विक्रमी शरासन से तन काम वे लेंगी। (बही, पु० २४) 
इन्हें ही लक्ष्य कर कवि उपदेशित करते हुए कहता हैं कि--- 
वे जर्पे नाम, तुम बनकर राम जियो रे । (वही, १० २७) 
क्योंकि शान्ति तभी कायम रहू सकती हैं जबकि शक्ति उसकी पहरेदार हो--- 
जहाँ शस्त्र बल नहीं हे 
शास्त्र पछताते या येते हैं 
ऋषियों को भी सिद्धि 
तभी तप से मिलती है 
जब पहरे प्र स्वयं 
धनुर्धर राम खड़े होते हैं । (बही, १० ४५) 
इसीलिए कवि जब परशुराम के रथ का जर्जर वाद सुनकर कवियों को उसकी अगवानी के 
लिए उत्साहित करते समय थ्रुग-पुरुष, जनशक्ति के परम प्रतीक परशुराम कर चित्र अस्तुत करता है, 
तो उतके एक हाथ में परशु” और दूसरे हाथ्र में कुश' दिखाता है । यही दो चिह्न इस परम पुरुष की 
कल्पना के मूलत्तत्त्त हैं । परशु' अन्याय, भत्याचार, उत्पीड़न तथा भपर्म पर अंकुश रखने का अंतीक 
है-कौर कुछ धर्म का प्रतीक है | कुश अर्थात्‌ धर्म की रक्षा के लिए परशु, अर्थात्‌ शक्ति या शस्त्र- 
बन्न अनिषार्य है । सर्यादा प्ररुषोत्तमराम को भी धर्म-संस्थापता हेतु धनुष की टकार का ही सहारा 
खेना पड़ा था | चाहे वहू विश्वामित्र की यज्धरक्षा का प्रसंग हो, चाहे रावण-विजय का । समुद्र भी 
व्रिनय से प्रभावित नहीं होता । जब-- 
संधानिठ प्रभु वित्तिब कराला ) उठी उदधि उर अन्तर ज्वाला ॥ 
तब समुद--- 
कनक थार भरि भति गन ताला । विम्न रूप आयउ तज्नि माना ॥ 
[ुन्दरकाण्ड, रामचरितमानस) 
, अपने उत् रण-बाँकुरों, आजादी के सतवाले वीर सिपाहियों, जिसके साथ, भारत की मूक- 
बधिर जनता और इस जनता को गुमराह करने वाले लाजादी की लड़ाई के तैपॉफथित अद्विखावादी 


उव्ककन ५" पफक पे >५ घडरए प%प/ कहती पाक पमहइ आकर 


४ंद हिन्दुस्तानी धारक ४ 


सेनापतियों ने जो विश्वासबात किया, के प्रति दिनकर की आत्मा आज भो कोट रही है। उनका 
भस्तके शर्म से झुक जाता है। उनकी आत्मा बार-बार उन्हें प्रिक्कार की पीड़ा का भोक्ता बनातो है 
और प्रायिश्चिंत के लिए विवश करती है। जब दिनकर नेताजी सुभाषचर्द्र बोस' के, आजिज आकर, 
स्वदेश छोड़ने की बात॑ कहते हैं, या भगतर्सिह, भशफ़ाक, चंद्रशेखर आजाद आदि दौरों की कार्यवाही 
को उद्धतवा नहीं, धीरता कहते हैं और गहरे विचार-मंथन के बाद जब इस निष्कर्ष वर पहुँचते 
३४ हम सान गये, वे धीर नहीं उद्धत थे, 
वे सही, जौर हम विनयी बहुत गलत थे ) (वही, 4० १५) 
तो उनकी पीड़ा का अहसास किया जा सकता है । उनके मम में इस बात को ल्लेकर कितना 
ब्रीसद क्षौप्त रहा होगा कि समय उनके साथ, इतिहास उनके साथ न्याय नहीं कर सका। इसी लिए 
वह बार-बार उससे क्षमा प्रार्थी होकर इस घोर संकट के क्षण में, प्रायश्चित-स्वरूप उनसे अगुवाई 
५ की प्रार्थना करते हैं बौर क्षमा-मुद्दा मे विनय के साथ ह॒ठ के सवरों में उन्हें आश्वस्त करते 


वे उठे देश उनके पौछे हो लेगा, 
हम कंहते हैं, कोई ने व्यंग्य बोलेगा। 
है कोन मूढ़, जो पिटक आज खोलेगा ? 
बोलेगा जय वहू भी, न' खड़ग' जो लेगा । 
वे उछें, हाथ, नाहक विलंब होता है, | 
अपनी भूलों के लिए देश रोता है । (बद्दी, पृ० ११) 
इस पूरी' कविता में कवि बार-बार अहिंसा, विनय और शांति के प्रति अरुचि प्रदर्शित करता 
है। उसके प्रति उसकी आसक्ति अनासक्ति में परिवर्तित हो जाती है । उत्तका मोह भंग हो जाता है | 
वहू अहिंसा को कायरता का पर्याय घोषित करता है। त्रिमिटकों को बार-बार अप्रासंभिक और 
निरर्थक सिद्ध करता है। खण्ड चार में दितकरजी कहते हैं--- 
जब तक, भीतर की गाँस नहीं कबृती है, 
थी नही पुनः भारत-सुख पर बढ़ती है। (व्दी, प्ृ० ११) 
यह गाँस क्या है ? जिसके कढ़े बगैर भारत-मुंख' पर श्री नहीं बढ़ेगी, कर्थात्‌ भारत में सु, 
शान्ति और सम्पन्नता का राज्य नहीं होगा, भारत अपना खोयां हुआ गौरव वापस नहीं ला सकेगा। 
यह गाँस विषभता की गसि हैं। जन-ज॑न को पीड़ा है । भ्रष्टाचार, अन्याय, दमन, शोषण, विश्वास- 
घात, स्वार्थपरंता और कांयंरता है। भारत-मुख क्या है? भारत-मुख, भारत की पौंडित-शोपिंत 
जनता है । अतः जेब तेक विधमता और वैमनस्व॒तां का समुल नाश नहीं होगा; अन्योय, दमन, शोप॑ण 
की इति नहीं होगी; भारेत-मुख, अर्थात्‌ भारत की कोठि-कोटि पीड़ित मानवता पीड़ित ही रहेगी, 
सुंद और शान्ति की अवतारंणा, गौरव की पुर्न: प्रोत्ि संभव नहीं हैं। बोर वैज्ञानिक और आगिक 
प्रगति के बावजूद भी जनता पैड़िंत ही रहेगी और जनता कौ पीड़ा कबि के हुंदय में गाँस बनकर 
टीसती रहेगी तथा उसे अन्याय और उत्पीड़न के नाश के लिए हु कंरित हीने के लिए शलकेएरेती 
रहेगी । क्योंकि कवि की वनी-बनायीं नियति के बारे में बाबा कंदौरदोंस जी बहुत पहले कह 
गये हैं--. 9. .#.. 
हे :.. सुद्धिया सब संसार है, खाते अंरु सॉंवैं, 
«६७. » ... . : डँलिया दास कबीर है, जागे अरू रोवै | 
...... ऐसा इसेलिये होता है कि कवि एक सजग, चेंतता-सेम्पेंन्र, संवैदधशीम युंग-दर्वटा तथा युग 
कर्म को संबाहक प्राणी होता है, सत* समुर्जी मार्चवर्ता को पके उसके ईदर्य में संधष्टित हों भाँपत 


म्रहछः हे प्रिशुराम की प्रदीक्षा' : आहत कवि फो हु कार ड्ड्ह 


बनकर सालती रहती है और बह सो नही पातर और भिरच्तर इस गाँस को निकाल फेंकने के लिए 
धारासार संघर्ष करता रहता हैं। इस गाँस को निकाल फेंके के लिए प्रतिबद्ध कवि अपने पीड़क 
क्षणो में अमेक प्रकार के तेवर अपनाता है ! कथी गर्जना करता है, कभी पीड़ा की यहन अनुभूति 
की अभिव्यंजना करता है, कभी ललकारता है, कभी व्यंग्य कसता है | 
कृवि इस बात से बेहद चित्ताकुल है कि चाहे युद्ध हो या महामारी या कोई भी आपदा; 
सम्पन्न और अट्टालिकावासियों के चेहरे पर कोई शिक्रन नहीं आती । वे हमेशा हरे-भरे, तरों-दाजा, 
हद -कट्, राक्तिमवर्ण ही दिखाई देते हैं, लेकिन निर्बल निस्सद्वाय, वीम-हीन, जर्जर, मेहनतकश्, 
हमेशा मक्खियाँ भिनकती मुखवाला ही दिखाई पड़ता है और हर आपदा का बोझ चह अपने ही कंधों 
पर ढोता है । युद्ध में गोलियाँ और सभीनें शेलता है; खानो, कारखानों में अपनी जिन्दगी धिसता है; 
बेतों मे अपना खून जलाता है। कधि इस अनाचार से त्रस्त हो उठता है। कवि को इन बेसहारों 
और ब्रेकशों की पीड़ा खाग्रे जाती है ! बह शंकोकुल हो उठता है कि ऐसी विषमता में देश कैसे एक 
होकर लड़ सकेगा ? इसी शंका की मर्माव्तक पीड़ा से आहत हो वह चीत्कार कर उठता है--- 
सबसे पहले यह दुर्ति-मुल काटो रे | 
समतल पीटो, ख्ाइया-खड़ पाटों रे। 
बहुपाद बटों की शिरा-सोर छाँटो रे ॥ 
जो मिले अमृत, संबकों क्षमान बाँठो रे । 
वैषम्य धोर जब तक यह शेष रहेगा, 
दुर्बल का ही दुर्घल यह देश रहेगा । (वही, पूृ० ३०) 
“परशुराम की प्रतीक्षा में! दितकर की ओजल्विता का मध्याद्ल प्रथरित हुआ है। लेकिन 
ओजस्विता के इस प्रध्याह्ल के पीछे पीड़ा और वेदना की अमानिशा से छुट्कारा पावे की छठ्मठाइट 
ही प्रभावी है | वे स्वयं अपने गर्जना-गोंतों के रहस्य को उद्घायित करते हुए स्वीकार करते हैं कि 
इस हु कार और ललकार का कारण, वर्तमान सामाजिक सम्यता की विषमताओं, विभीषिकाओं और 
वर्जनाओं से उद्भूत पीड़ा या हुक ही है जो बुद्धि, मव और प्राण को ब्रिकल कर देती है । यही 
विकलता और इस विकलता से छूटने की अस्सहाय छटपटाहट ही ललकार-गीतों की दृष्ठि के लिए 
विवश करती है--- 
मेरी कविताएं सुनकर खुश होने वाले 
मुझे ज्ञात है, इन खुशियों का क्‍या रहूस्प है ? 
मेरे सुख का राज ? सभ्यता के भीतर से 
उठती है जो हुक, बुद्धि को बिकलाती है । 
कोई उत्तर नहीं। हार कर में मन-मारा 
चौराहे पर खड़ा जोर से चिल्लाता हूँ। (वही, ठृ० ५४) 
भपनी इस दुर्दान्त आासद निस्सहाय छठपटाहुट के कारण ही दिनक्रणी विवश होकर अपने 
मन को सम्पूर्ण दंशत-विधायित्री व्यधा को ओजस्वी स्वर प्रदान करते हैं। उत्तका साध्य है सभ्यता 
के भीतर से उठते वाली हुक की अभिव्यक्ति और साधन रूप में ग्रहण करते हुँ--इस हक को 
अभिव्यक्ति प्रदान' करने के लिए---गर्जना, धिककार, ललकार और हु कार का ओजस्दी स्व॒र । 


६. 


२२- लाउदर रोड 
शसपफ्ाबाद 
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अतीक 2६. जे सीएल सजी अ्तप-#मत 


स्वाकंयोत्त-कालीन उठूँ की महिला कहानीकार- 
एक अध्ययन 


हे 
श्रीमती व्षीमा खातून 


उर्द पराहित्य के इतिहास पर एक हृष्टि डाले पर स्पष्ट हो जाता है कि वास्तविक कहासौ- 
« विधा का प्रारंभ प्रेमचल्द से ही होता है। यूं तो प्रेमचन्द से पहले भी कुछ कहातियाँ मिलती हैं, 
परन्तु एक साहितियक कहानी सर्वप्रथम प्रेमचल्द के यहाँ ही दिखाई पड़ती है। प्रेमचन्द की भी 
प्ररफ्भिक वहातियाँ काल्पतिक या रूमानी होतो थी । क्रमशः वह कह्मानी को जीक्षत तथा समाज के 
निकट ले आयग्रे। तात्कालिक कहानीकारों में प्रेमवन्द का स्थान इसलिये उच्च है कि उन्होंने ही 
कहानी मे सबसे पहुले जन-साधारण के जीवन तथा क्रिया-कलापों का वारतविक चित्र खीचा था। 
इस प्रकार कहानी को समाज का दर्पण बनाने की कला की नींव इन्होंने ही डाली । 

इस हि का परिणाम सेब १5३२ में 'अंगारे' भामक कहामी-संग्रह के रूप में प्रकट हुआ । 
इस किताड में विभिन्न सामाजिक दोषों, अन्धी धामिकता, अज्ञानता, रीति-रिव्राजों की पाबंदी तथा 
अब तक धवैध तथा अमाववीय समझे जाने वाले विधय काम-भावना (जिन्‍्सी) पर भी कहानियाँ 
लिखी गयी । न 

पें्यपि इसके प्रकाशन से काफी खलबली मत्त गयी थी। लेखकों की कद आलोचनाएँ की 
गई। पकाशन पर भी पाबंदी लगा दी गईं, परन्तु कहानीकार इससे भयभीत होकर पीछे सही भागा, 
बल्कि इस गाग॑ को आगे आते बाले कहानीकारों के लिये प्रशस्त करता रहा । 

परिणामस्वह्प अब कहानी ने केवल मनोरंजन तथा कल्पना-लोक में विचरण का साधन 
भाने रह गई, अपितु वह समाज के विभिन्न रूपों को दशाने बाला दर्पण बन गयी । अब अफसानों के 
विषय उच्च श्रेणी के चोगों की खोखली, आडउंबरपूर्ण जिन्दगी, जन-साधारण की कठिनाइयों, उनके 
परिश्रम का दुश्पयोग, जीवन के लिये उनका संघर्ष, वेश्याओं की समस्या, नारी जाति की समस्या, 
नस्तों का पंधर्ष, काम-संबंधी समस्या आदि होने लगे । इस समय के कहानीकारों मे अस्मप्त चुगताई, 
कण्णनंद्र, शीकत सिद्दीकी, अहमद नदीस' कासिमी प्रमुख हैं । 

सद्‌ १६४२ में एक शुई पोढ़ी का जन्म हुआ जिनमे करतार सिंह दुमाल (जिन्हें १४५०-८१ 
का ग्रोदियत भूमि मे नेहरू-पुरस्कार प्राप्त हुआ है), इकबाल हुसैन, इकबाल मततीम, फिक्न तौंसवी, 
हैंपन बकरी आदि है। महिला कहानोकारों मे मुस्ताज शीरी, रजिया सच्जाद जहीर, कुर्रतुलऐन 
हैदर, हागार मसद्धर, खदीजा भस्तूर आदि है। 

छातत्योत्तर-कालीच कहानीकारों में कुछ नाम और जा गये। प्रह्चिना कहानीकाखें में 
अमुबतया जीलानी बानो, आमना जबुल्ल हसन, जोहरा जसाल, शरभीम निकहुत, इपफत मोहानी, 
मा तब्रस्मुम आदि हैं। स्वातंच्योत्तर-काल से लेकर अब तक अन्य कई महिला कहासतीकार भी 
2. कर सामने आयी हैं जिनके यहां साहित्यिक परिष्कृत रच पायो भांती है वर्तमात कहानियों 
४४५ तक उमस्याओं की झलक दिश्वाई पथती है। 






खच्चुः ३ स्वातंत्योत्तर-कालोन उर्दू फो महिला कहासीकार --एक अध्ययत श्र 


इस प्रकार हम देखते है कि हर दौर में महिलाओं ने पुरुषों के साथ चलने का प्रयत्त किया 
है | पहले महिलाओं की संख्या कम थी, परन्तु अब काफी प्रतिभाशाली कहानीकार इस क्षेत्र में 
पुछपों का मुकाबला कर रही हैं। 

स्वातन्थ्योत्तर-काल की महिला कहातीकारों का प्रश्त उठते पर कई ऐसे नाम दिखाई देते हैं 
जो स्वतत्वता-पूर्व से लेकर जब तक खिखतो आए रही हैं। जैत--डॉ० रक्ीढ जहाँ, इन्होंने १८३२ से 
लेकर १६४५२ तक कहानियाँ लिखी हैं; अस्मत चुथताओ, जो पूर्व में लेकर जब तक लिख रही है; 
रजिया सज्जाद णदोर, कुरतुलऐस हैदर आदि | इनके जतिरिक जीचानो बाते आमना, अबुल हसन, 
शमीम निकहत, इफ्फत मोहानों, बाजदा सबस्मम, नैला लखनवी, अवीस कय्युम, फव्याज सलमा 
घशाकिर, फातिमा यजदाती, वानों सरताज, हाजरा मश्कूर, कौसर आदि । 

स्वृतल्वता के पश्चात्‌ जब देश का विभाजन हो गया तो इस धटना पर साहित्यकार दुःख से 
चीत्कार क्र उठे । हर कहातनोकार ने इस विषय पर लिखा | महिलाएं भी पृरुषों से पीछे नही रहीं । 

उस समय जो कहामियाँ लिखी गयी, उतक प्लाट प्राय: स्वतच्तता-पूर्व के आन्‍्दोलनों से 
लेकर बँटवारे तक की घटनाओं से संबंधित है। उत्त सम्म की सम्पूर्ण घटनाएं नेत्रों के समक्ष 
उपस्थित हो जाती है । जैसे कुर्तुलएन हैदर की जिलाबतन', अस्मृत चुगवाई की हिन्दुस्तान छोड़ 
दो! आदि । 

“जिल्ाबतन! कहानो का कंच्रामक बड़ा विस्तृत है। स्वतन्जता का युद्ध, दंगो, फसादों से 
लेकर पाकिस्तान बसते तथा बो्गों के हिल्‍्दुस्ताव छोड़कर भागते की सम्पूर्ण घटना का चित्रण है । 
उदाहुरणरवरूप--- 

“मुल्क आजाद हो गया । खेसदतो को शादी होगी । किश्वरी के घर वाले आपे पाकिस्तान 
चले गये ! इसके बाप बढ़त बूढ़े हो गये थे ।'"' '।"* पुलिस हूर वक़्त इनको तंग करती, आपके बेटे 
का पाकिस्तान से आपके पास खत कब आया था ? आपने करांची में कितनी जायदाद खरीद 
ली है?! 

पतुम तो पाकिस्ताती हो, तुम्हें नमस्ते वे कहना चाहिए ।/ बेम ते बड़े तत्ज के साथ कहा ।” 

इन कहानीकारों को कहानी की कवावस्तु अधिकांशतः उच्च तथा मध्यप श्रेणी के मुस्लिम 
परिवारों से लो गई है । जैसे अस्मत चब्ुगताई, वाजदा तंबस्सुम, रजिया उज्जाद जहीर, णजीलानी 
बानों, कुर्रतुलोन हैदर जादि को । बाजदा तवस्सुम तथा भत्मत चुगताई ने अधिकांशत: नवार्बो, 
बढ़े-जड़े रईसों, जमींदारों के घरानों से कथानक को लेकर इनकी वास्तविकता को अनावरण क्रिया 
है | इसको कहानियों में कथानकों का पूर्ण विकास मिलता हैं। 

बाजदा लवस्सुम' के अफवाने 'छतरना का कंथातक भो एक हवेली के वासियों शाहजाबी 
पाशा' ओर धाय को लड़की 'चमको' से सम्बन्धित है । कवावक्र का विकास उस्त समय चरम सीमा 
पर पहुँच जाता है जब 'उतरता पहनमते-पहनते तथा 'छउतरन' शब्द सुदते-सुनते चमकी' अन्तर की 
पीड़ा से चोत्कार कर उठता है ओर यहू दृढ़ निश्चय कर लेत्ों है कि वह शाहुआदी पाशा को जीवन 
भर के लिये अपना उत्तरत देगो और बह अपने को लुटाकर वैसा कर लेती है | 

रजिया सज्जाद जहीर की कहानी अल्लाह दे बन्द ले! यद्यपि मुख्य रूप से वो चरितों के 
ऊपर ही आधारित है, पर कयातक का यूर्ण विकास हुआ है । अधिकांशत: कहावियों में कथातकों का 
पूर्ण विकास ही मिलता है, परन्तु कुछ ऐसी भी कहानियाँ मिलती हैं शिममें झा तो कथावक होता 
ही नहीं या होता भी है तो कई छोड़े-छोठे कथानकों के मिलाकर एक कहानी लिख दी जाती है । 

हि 
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भर हिछलुस्तानी झाग ४२ 


स्वातत्योत्तर कह्टानियों में एक विशेषता यह भी हैं कि कहाती सतोविजश्ञान से संबंधित है । 
किसी भनोवैज्ञानिक सत्य को लेकर कहावी की रचना होतों है! महिलाओं की कहानियों में स्कियों 
तथा बच्चों का मनोविज्ञान स्पष्ट हो जाता है। उदाहरणार्थ, हजरा शकूर की ब्रदाई', बानों 
सरताज की. बाखिरी मुस्क्राहट', सलमा शाकिर की आशिरी गिरक्र', वाजदा तबस्पुम की 
उतरन' आदि । 

यश्षपि पुरुषों की ही भाँति नारियों ते भी अपनी कहानी में विभिन्न पात्रों तथा खरित्रों का 
लित्रण किया है, पर आधिक्य नारी-चरित्रों के विभिन्न रूपो के चित्रण का ही है। एक नारी ही 
तारी-चारित्र की गंभीरता, उसकी आंतरिक पीडा, उसकी भावनाओं को अमेक्षाकृत अधिक अच्छी 
तरह समझ सकती है | यही कारण है कि महिला कहानीकारो ने नारी-चरित्र का बड़ा स्वाभाविक 
चित्रण किया है। 


जो कहानियाँ जमीदारों या बवावों के समय ते सम्बन्धित है तथा जिममें उच्च मुस्लिम 
घरातों का वर्णव है, वहाँ की स्जियो के चरित्र में बेगमों, आयाजों या विभिन्न स्तर की स््ियों के 
चरित्र का चित्रण बिल्कुल उसी रूप में हुआ है जैसी कह होती थी। वागवा वेबस्सुम ने कौर्ठियों में 
रहने वाली सित्रियों को बिल्कुल उसी रूप में हमारे सामने लाकर उपस्थित ऋर दिया है। उसकी 
कहानी उत्रन' की 'शाहजादी पाशा' के चरित्र में तथाकथित राजकुमारियों काली शात और धर्म 
है। अचद्यपि बाल्यावस्था की सरलतावश वह अपनी धात्र की लड़की के साथ नहाती हैं, पर पहुनने के 
लिये अपना उततरन ही देती है | दायी की सात वर्ष की बालिका लमकी' के कहने पर कि आप शो 
मेरी उद्वरन पहनो' तो क्रोध से चीखने लगती है। दूसरी ओर घमकी' का लरित्र है जिसमें नौकर 
होने की हीना भावता के साथ-साथ स्वाभिमान भी है जिसके कारण उसे 'उतरन! शब्द सुमकर ठेस 
पहुँचती है । 

यहाँ अत्यन्त मनोवैज्ञानिक चित्रण हुआ है । बचपन से ही छतरत' शहद से चिंढ़ते और घृणा 
करने वाली स्वाभिमाती लड़की जब बड़ी होती है तो वह अपनी इस अवहिलना पर तिजमिला उच्ती 
है और फिर शहजादी को अपना उतरन देने के लिये भयंकर निर्णय छर लेती है | अन्त में उसे प्रा 
करके अपने मत्त में दबे दर्द को अद्रहयस करके निकाल देंती हैं । 

महिलाओं ने अपनी कहानियों में भारतीय तारी का. चरिव बड़ा गरिमाए प्रस्तुत किया 
है। भारतीय नारी अपने प्रेम और कर्सव्य दोनों में हृढ़ होती है । भारतीय तारियों का यहू चरित्र 
रहा है कि वे एक बार जिसे पतिरूप में स्वीकार कर लेती है, उसका दामत बहु आजीवन पकड़े 
रहती हैं । 

लैला लक्ष्बी' की फर्श और मुहब्बत” कट्ठानी में एक ऐसी ही. तारी का चित्रण है । 
स्वतत्नता के शीक्ष परचात्‌ जो कहानियाँ लिखी गई हैं, उनमें स्वतस्त्रता-पूर्व का हलचलपूर्ण, राज- 
नोतिक तथा सामाजिक वातावरण, दंगे, आत्दोलतो आदि से लेकर स्वतखता-अ्ति और देश- 
विभाजन त्तक का सारा बातावरण रूपायित हो उठा है। उस समय का प्रभाव पुरुष तथा महिला 
दोनो ही; साहित्यकारों पर पढ़ा | अस्मत चुगताई के हिन्दुस्त !, शुर्रतुलगिन हुँदर के 
“जिरावतन' जादि अफसानों में तत्कालीन 22202 बल, ३ 2, “सत्र 

रु पु हु 

बयालीस का हिल्दुत्तान छोड़ दो” का हंगामा ज्ञोरों पर था ।'”''' लिगन रोड के साले पर एक बड़ा 
भारो-वा अलाब जल रहा था जिसमें वहु राहु लतों की ठाइयाँ हैट और मूड जो जाता तो पहलुनें 
इंतार कर जलायी चा रददी थों सक्हैदार टाइयाँ, नमरे तख्हदार हैट इस्ती की हुई पतूनें 


अछ्ूः ३ स्वातंत्योत्त-कालीन उर्दू को महिला कहानीकार--एक अध्ययत 9 


बड़ी बेदरदी से आग में झोको जा रही थी ॥” कहानी जिलावतन' में तत्काशीन मध्लिम समाज के 
बाॉतावरण का चित्र देखिये--- क 

“सूबे की तह॒जीब से मुराद वहु कल्चर था जिस पर मुसलमानों का रंग गालिव था । गली- 
गली, मुहत्ले-मुहल्ले, गाँव-गाँव सैकडों, हजारों मस्जिदे और इमामबाड़े थे | मक्तव, मदरसे, दरसाहें, 
किले, हवेलियाँ, चप्पे-चप्पे से मूसलमानों की आठ सौ साल पुरानी रिवायत बबास्ता थी।! 

रजिया सज्जाद जहीर ने अपने अफसाने माजी-द्वाल-मुस्तकबिल' में आज की बिजली की 
समस्या पर एक व्यंम्यात्मक चित्रण प्रस्तुत किया हैं। पहले जब बिजली नहीं आई थी. तब लासडेने 
और लैस्प जलते थे । बाद में जब बिजली आ गयी तो उस सब को एक बड़े पुराने बक्स में बन्द 
करके रख दिया गया | परन्तु जब बिजली फिर से जाने लगी और सरकारी कानून के अस्तर्गत' कई- 
कई घंटे गायब रहने लगी तो पुत्र: पुराना लालटेनों वाला दौर लौट जाया और बडा सन्दुक खोलकर 
पुनः लैंप और लालदेनें जला दी गईं । 

भामाजिक वातावरण के साथ-साथ महिलाओं ने प्राकृतिक वातावरण के चित्रण मे भी रुचि 
ली है। प्राकृतिक वातावरण के चित्रण के समय कहानीकार एक-एक वस्तु तथा हश्य पर सूक्ष्म हृष्टि 
डालता है) तफरीह' मे सालेहा आबिद हुसैन ते पहाडों, मैदानों, खेतों, पक्षियों का बड़ा सजीव 
चित्रांकन किया है । देखिये--- 

“आम का वक़्त था। वेवज़्त की बाशिश ने मौसम खुशगवार कर दिया था। आसमान पर 
बादलों के टुकड़े एक-दूसरे के पीछे भाग रहे थे जिनके बीच-बीच में गहरे तीले आसमान की झलक 
बड़ी दिलकश थी । सूरज की गोल थाल धीरे-धीरे मगरिबर की उफक की तरफ़ सरक रही थी और 
उसके चारों तरफ़ कौस व कजह के हसीन रंग बिखरे हुए थे ।” 

कंथोपकथन की दृष्टि से भी * महिलायें अपनी कहानी-रचता में सफल हैं। अब कहानियाँ 
काल्पनिक न होकर वास्तविकता से संबद्ध होती है । अतः पात्रों की बोलचाल भी वास्तविक होती 
है । पात्र अपने सामाणिक वातावरण, अपनी श्रेणी के अनुसार ही वार्तालाप करता है। उसकी भाषा 
उसके व्यक्तित्व के अनुरूप होती है। महिलाओं की भाषा तथा उनके बार्तालाप के ढंग का बड़ा 
वास्तविक रूप मिलता है। कुर्रतुलऐन हैदर की 'जिलावतन' कहानी में मुस्लिम परिवार को मदर 
महिलाओं की भाषा देखिये--- 

“हे लो, दोनों की दोनों सठिया गयी हैं--ऐ बीबी ! चाँद रात की नवीं तारीख के मरसिये 
निकाकज्ष कर बैठ गयीं '*“*'* ४ 

बड़ी भावज ने बावरचीखति मे से पुकारा। तोबा'“'बोबा' '“कम्बख्त ऐसी साड़ सत्ती पड़ी' 
है कि अब तो कुछ भी थाद नहीं रहता । ऐ लो, मैं तो अपनी ऐनक हो लागा भूल गयी'' १ 

ऐ है !यहु क्या कौवा लोचनसयी है। एसस्‍शमों पर मसुसीवत को घड़ी आन पहुँची है और 
तुम हो कि खड़ी झगड़ रही हो'' चल निकल भोला यहाँ से" हनी जब देखो तब यही फरजीहतावा 
शुरू करती है ।/ 

पात्रों की मानसिक स्थिति का स्पष्टीकरण भी कथोपकथन के द्वारा हो जाता है। उनकी 
आसन्तरिक भावना की स्पष्ट झलक गिल जाती है । 

“कार्प आज तुम खाना खाने नहीं आए । यूं पडे-पडे क्‍या सोच रहे ही ? 
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कभी-कभी रातों को सुकून और गम का यकंसा एहसास होता हैं, तों जी चाहता है कुछ 
ने को, बस यूं ही पड़े-पढ़े सेवो के घास पर गिरने की आवाण सुरुता रहे ।! 

भूख नहीं थी'* अब तो तुम जा रही हो न 'इसलिये फिर उत्त पुरानी आदतों की तरफ 
लौट रहा हैं ।* 

उपय॑क्त बार्तालाप से स्पष्ट हो जाता है कि दोनों एक दूसरे से प्रेम करते है, परस्तु कार्प 
मानसिक रूप से कुछ उलझा लगता है, क्योंकि वह केसर का मरीज है और उसका केवल छू गास 
का जीवन शेष है। अगले कथन में भारतीय तारों अपनी पूरी गरिमा के साथ हमारे सामने आ 
जाती है--- 
“कोना जरा सोचो तो जिसे जिन्दगी की सुहत को सिर्फ छह महीने मिले हो, उसे पाने 
की जिद बेकार है ! 

बुम्हें नही मादूम कार्य । हिन्दुस्तानी औरत जब एक बार किसी का दामन थाम लेती 
है, एक बार जिसे मत-मन्दिर का देवदा मान लेती है तो फिर सारी जिल्धगी उसी के नाम पर 
बिता देती है !” 

प्रायः महिला कहानीकार पात्रों के माध्यम से ही विभिन्न विषयों या समस्याक्षों पर अपने 
विचार प्रकंद कर देती हैं, किन्तु इसमें भी स्वाभाविकता है। पात्रों के ऊपर लेखिका अपने विचार 
जबरदस्ती लादती हुई दही मालुम पड़ती है। लैला लम्नवी”' के अफसाने बांदा” में तीन पाछ्रों 
के मध्य कथोपकथन के हारा ही अपने विचारों की प्रकट किया गया है-- 

“ज़िन्दगी तो नंगे भौर भूखों के मधाएन और भेहननतकशों के हाथ में है । 

तुम अभी नासजरबेकार हो बेबी, जिन्दगी को दिलकश बतरने के लिये दौलत एक अह 
किरदार अदा करती है। 

“सिर्फ पेद की आग बुझ जाना ही जिम्दगी नहीं होती है--जिल्दगी सास है सुकून भीर 
शादमानी की उम्र बसर करते का |” 

सारांश यह है कि महिला कहानीकार भी इस क्षेत्र में पुरुषों से पीछे नहीं रही है। पहले 
की अपेक्षा अब पर्याप्त संख्या' में महिलाय इस क्षेत्र मे अपनी कला, अपने जीवनगत अनुभवों तथा 
मनोविज्ञाल के द्वारा उन्नति कर रही हैं । 


प्रारम्भ से ही महिला कहानीकारों ते विभिन्न आधारभूत विधायों को लेकर कहानी रचना 
की है । विभिन्न तह एयों की पूति हेतु विभिन्न प्रकार की कहानियाँ लिखी गयीं। स्वतन्वता के शीघ्र 
पश्चात्‌ लिखी गयी कहानियों में स्वतस्त्रवा-वान्‍्दोलत जैसी तात्कालिक समस्‍यायें रहो हैं। कुछ 
कह्ानीकारों ने धामिक कहुरता, कर्मकाण्डों आदि को भी आधार बनाया है। परन्तु सूक्ष्म हृष्टि 
से अवलोकत करने पर यह स्पप्ट हो जाता है कि अधिकांशत: कहानियों का केस्द्रोय विचार प्रेस 
रहा है। कहानियों में प्रेम को आधार भानकर जोवन की विभिन्न विचारधाराओं को समेटते हुए 
तात्कालिक समस्याओों का समावेश किया गय्य है । थह प्रेम बहुत ऊेचा. और पवित्र हे । इस भावता 
की सूक्ष्मतम अनुभूति का चित्रण किया गया है। अधिकांशत: कहानियों में प्रेम छुदय के एक पवित्र, 
सात्विक भाव के रूप में बणित हुआ है। उदाहुरण-स्वरूप, 'लैला-लख्यवी' की कहानी 'फर्ण और 
मुहब्बत', और वादा”, अनीस कब्यूम फ्प्याज़ की याद की जुश्बू', फालिमा यजदानी की 'जुद 
पेशमाँ', किश्वर सुलताता की तारीख उजाले', तय्यब खुसरो की नज्मी भव्या” आदि | 

महिला कहानीकारों ने नारी-मनोविज्ञात का भी बड़ा सूक्ष्म विश्लेषण किया है | बामों 
सरताज की आएडिरी मुफ््कारहट' में नारी को मातृ-भावना का बबा छुदयस्पर्शी चित्रण है एक 


अड्छूः है स्वातंत्योसर-कालीन उर्दू की महिला कहानीकार--एक अध्ययन ््प 


निर्धम विधवा स्त्री अपने बच्च के छीन लिये जाने पर हर समय रोती रहतो है और उदास होकर 
उसी के विचारों में खोयी रहकर हर काम खराब कर देतो है। अपने बच्चे के शव को प्यार करतो 
अन्त में स्वयं भी प्राण त्याग देती है । उस समय उसके चेहरे पर पहली और अन्तिम बार मुस्कान 
बिखरी रही । इसी प्रकार सलमा शाकिल की 'थाखिरों गिरह', किश्वर सुलताना की बदलते 
पैमाने', डाक्टर आपना शौकत की पहला खत,” किश्वर सुल्ताना की तारोंख उजाले, जीलानी 
बानों की मोम की मरियम , कुर्रतुलऐनहैदर की 'कर्मिन' तथा वाजदा तबस्सुम की अधिकांश 
कहानियों तत्कालीन भारतीय नारी का. सहज-स्वाभाविक चित्रण मिलता है । मोम की मरियमा 
एक ऐसी लड़की की मनोवैज्ञानिक कहाती है जिसको घर भर की उपेक्षा ते अपने समाज, परिवार 
के रस्म-रिवाजों के विरुद्ध क्रान्तिकारी बना दिया है।हुर ओर से उपेक्षित लड़की ने यह हृढ़ 
निश्चय कर लिया है कि मैं किसी की चिन्ता न करते हुए विल्कुल स्वेच्छा से जीवन-यापन्त कहूँगी । 
बह विवाह से भी इस्कार कर देती है । 

महिलाओं ते कहानियों में पुराने समाजी उसूलो के टूटने तथा स्त्रियों में साहस उत्पन्न 
होने की झलक दिखाकर दबते वाली स्त्रियों में साहस उत्पन्न करना चाहा | 

इन कहानीकारों पर अंग्रेजी साहित्य का भी प्रभाव पड़ा है। प्रायः कहानियों में अंग्रेजी 
कहावत, अंग्रेज लेखकों की पंक्तियाँ, अग्रेजी उपन्यास्ों के उदाहरण जादि मिलते हैं। कुछ पर 
कस्यूनिज्म और सोशलिज्म का भी प्रभाव दिखायी पड़ता हैं । 

सार यह है कि महिलाओं ने भी कहानी-क्षेत्र में पर्याप्त उन्नति की हैं। उतकी कहानियाँ 
भो हर तरह से परिपक्व एवं पूर्ण है। यही नहीं, में तो यहाँ चक्र कह सकती हूँ कि वे कह्ठानी के 
भैदान में कह्ी-कही पुरुषों से भी आगे निकल गयी है। 


डारा--डॉ० रहमतउल्लाह, 
२३४, बाजबहादुर, 
आजमगढ़ 


अच्कनन जरजज थे सब -%०७ म०प. ह२५ह: अपर, उमा 


रीतिकालीन साहित्य : 
शोध की संभावलाएँ 


हर 
श्री अशोक भाटिया 


शीध्र' शब्द शुद्ध' धातु से बना है। 'शुद्ध' का अर्थ है पवित्र करना या पवित्र होगा । अत. 
शोध का अर्थ शोधन था परिष्कार होता है । बाद में इसका अथे-विस्तार होता गया । आज तथ्यों के 
संकसन से परिशोधन तक की प्रक्रिया को शोध के भीतर गिना जाता है। अनेक भारतीय भाषाओं 
में शोध के दो मुख्य अर्थ है--१. इंढना, अर्थाद किसी भजात अथवा लुप्तस्जाय वस्तु या तत्त्व था तथ्य 
की खोज तथा २. परिष्कार, अर्थात खोज की पूनः खोज या ज्ञात की पुनर्व्याणया या उत्तका शुद्धी- 
करण । इस अकार शोध शब्द का शर्थ खोज और शोधन (परिकार) की निरस्सर प्रक्रिया में 
विद्यमान है । 


संसार का कोई भी व्यक्ति किसी भी क्षेत्र में शोध कर सकता है । एक लेखक जीवन और 
उसके मूल्यों पर चिस्तन करता है, तो एक प्रकार से वह कुछ शोध ही' ऋर रहा है । वह अपने 
शोंध-तस्वों को रचनात्मक रूप प्रदात करता हैं । किन्तु हमारा अभिष्राय यहाँ साहित्यिक शोध से 
है । पाहित्य से तस्वन्धित प्रत्येक प्रकार का शोध साहित्यिक शोध कहुलाएगा । रखनाऋर का 
व्यक्तित्व, उप्तका युग-परिवेश तथा इसका रचनात्मक रूपान्तरण--यहू तिकीण साहित्यिक शोध को 
पृष्ट आधार प्रदान करता है । 


ऐतिहासिक हप्टि से सन्‌ १६४३ ई० से १८४३ ई० तक का काल हिन्दी साहित्य का 
रीतिकाल कहलाता है । प्रस्तुत पत्र का उद्देश्य इस काल के साहित्य पर हुए शोध-कार्म के आलोक में 
भावी शोध की कतिपय संभावताओं पर विचार करना है। 


१. पाठ-सम्बन्धी शोध--शामाणिक रचनाएँ शोध का मूल आध्रार होती है। किसी एक 
विषय पर ग्राप्त हस्तलिखित प्रतिभों को अंतःसाक्ष्य और बहिर्साक्ष्य के भाधार पर परखते' हुए सर्वा- 
घिक प्रामाशित प्रति तक पहुँचते का प्रयास पाठ सम्बन्धी शोध मे किया जाता है । सीतिकाल तक 
छा्तेखाने का आविष्कार नही हुआ था। अतः इस काल के मूल ग्रन्थ हस्तलिखित हूप' में उपलब्ध 
होते हैं जिनके प्र्तार के लिए विविध व्यक्तियों द्वारा उनकी प्रतियाँ लिखी गयीं। इससे प्राठ मे 
कहीं परिवर्तन होता गया, तो कहीं लिपिक किन्‍्हीं अन्य अंशों को जोड़ता गया। इस प्रकार वे 
प्रतियाँ मूल ग्रत्थों से निरन्तर दूर पड़तों गयीं । आज हमें वे प्रतियाँ ही उपलब्ध होती' हैं । उनके 
भाधार पर सुल्ष ग्रन्थ के अधिक से अधिक निकट पहुँचने का प्रयास शौध का महत्वपूर्ण पक्ष है । 

ऐसा शोध-कार्य बहुत कम हुआ । पहली दृष्टि से विशेष रूप से देव को क्ृतियों में पाझा- 
लोचत की समस्याएँ उठायी गयी हैं। दूसरी दृष्टि से आचार्य विश्वताथ प्रसाद मिश्र, जमन्नाथदास 
रत्ताकेर, लाला भगवानदीन आदि के द्वारा कवि-विशेष्ठ की कृतियों का सटीक संम्पांदन आता है। 
किन्तु इस मुह्ी भर अमाणिक रचनाओं से समूचे रीतिकालीत साहित्य पर शोध कैसे हो सकती हैं ? 
ड्ॉ० पवसकुमार सिश्र के अनुसार अब तक रोसिकांस के लगभग ३३०० ग्रन्थ उपलब्ध हो बढ़े 


अडू रीतिकालीन साहित्य. शोध की सभावनाएँ फ््छ 


हैं इस ग्रथी पर पाठ शोध होता शोध का प्रायमिक अनिवायता है। कृतिगों का प्रकाशन एवं 
समुचित सुल्यांकन इसकी प्राम्ाणिकता के पश्चात दी हो सकेगा। संगरूर, जमुतसर, नाभा, 
पह्याला, जीव, उदयपुर आदि के अनेक पुस्तकालयों भे इस काल के हस्तलिखित ग्रन्थ कीट-भक्ष 
हो रहे हैं, जिनका जीघ उद्धार होता अपेक्षित है । 

२. भाषाविज्ञान-सम्बन्धी शोध--विवेच्यः काल-खंड को जब “रीतिकाल' त्ताम दिया 
गया था, उस समय दरबारी साहिय या कल्ला-प्रधान रचताओं को ही दृष्टि मे रखा गया होगा । 
वैसे भी उस समय तक उपलब्ध क्रतियों में कल्ा-प्रधान कृतियों की संख्या अथवा उनका आकर्षण 
संभवत: भधिक प्रतीत हुआ ही । किन्तु आज स्थिति इसके भिक्ष है। फिर भी रीति-रतनाओं या 
दरबारी साहित्य से इतर साहित्य में कलात्मकता और रसात्मकता दोनो ही जुड़े हुए मिलते है । अतः 
शोध के कल्ला-प्रधान आधार का महत्व इस हृष्टि से बना 'हो रहता है । 

रीतिकालीन साहित्य पर भाषा-वैज्ञानिक दृष्टि से बहुत कम शोध कार्य हुआ है । भाषा- 
वैज्ञानिक अध्ययत' के नाम से केवल विज्ञरी, घनानंद और मतिराम तथा क्ृतियों में 'रापचच्िका? 
और “राम-रहस्यथ' पर त्ामात्य कार्य हुआ है । एकसात्र विश्विप्ट कार्य बिहारी सतसई' पर ब्षर्थ- 
वैज्ञानिक दृष्टि से मिलता है। 

काव्य की भाषा विशिष्ट होती है और भाषा-वैज्ञानिक शोध कवि को रचता-प्रक्निया के 
स्पष्टीकरण में सहायक होती है । अतः ध्वति-विज्ञाम, शैनी-विज्ञान, अर्थ-विज्ञान आदि पक्षों के 
सम्दर्भ में विविध काव्यों का अध्ययत' बडा. उपयोगी हो सकता है । जित रीति ग्रन्थों के आध्वाश पर 
इसे रीतिकाल' नाम दिया गया, वे ग्र्थ कला-प्रधात थे। किन्तु इसके कल्नात्मक आयागों पर 
शोध-कार्य बहुत अल्प हुआ है। शैली-विज्ञान के भंग्र-विगेष (विपथन, समानांतरता, पद-चयन 
आदि) को लेकर शोध-कार्य किया जा सकता है। ऐतिहासिक दृष्टि से नमे शब्दों के सुजन को 
लेकर भी कार्य हो सकता है । 


३. तुलनात्मक शोधघ--शोध की तुलमात्मक दृष्टि युग-बोध्ष को हृण्टि से विशेष महत्त्व 
रखती है । इससे साहित्य को समझने की दृष्टि व्यापक होती है और कृतियों के नये आवामों का 
उद्घाटन होता है। इस दृष्टि से रीतिकालोन साहित्य पर लगभग १४ ग्रस्थ उपलब्ध हैं। इस दिशा 
म लीन प्रकार से कार्य ही सकता है-- 

()) रीतिकालीन हिन्दी साहित्य पर कवि या घारा की दृष्टि से शोध की जनल्प संभावनाएँ 
है । अभी तक बविह्री और अमीरदास की सतूसई की तुलना ही हुई है । रीतिवद्ध कवियों अथवा 
उनकी कृति-विशेष की किसी दृष्टि से परस्पर तुलना, अंगार-वर्णन, प्रकृति-चित्रण, सौन्दर्यानुभूति 
आदि की दृष्टि से रीतिबद और सीतिमुक्त काव्यधारा का तुलनात्मक अध्ययत, रीतिकालीन 
कृवियों ८ कवयित्रियों के काव्य में नारी-जीवन का तुलनात्मक अध्ययन, हिन्दी-भाषी व अहिन्दी- 
भाषी प्रदेशों में प्राप्त रीतिका य का तुलनात्मक कध््ययन आदि अनेक विषय अछूते पड़े हैं । 

(#] द्वितीय वर्ग में हिन्दी के इतर-रोलिकालीन खंडों, उनके कवियों व्‌ कृतियों का अध्ययन 
हो सकता है। इस दृष्टि से संभवतः कोई भी कार्य नही हुआ । आदिकालीन वीरकाव्य या खूज्ार 
काव्य को लेकर अथवा छायावादी या नंबध्वच्छन्दतावादी काव्य को लेकर रीतिकालीन काव्य से 
तुलनात्मक अध्ययन हो. सकता है। पक्ष-विशेष को लेकर सूर व बिहारी, देव व केशव के काव्य 
को तुलना की जा सकती है । 

(9) तीसरे वर्ग मे इतर हिन्दी भाषाओं के तत्कालीन काव्य-धारा या कवियों से तुलना 
हो सकती है। मराठी क तैलभु (श्ंगार काव्य), कल्नड़ (अलंकारशास्त्र) तथा उड़. (सांस्कृतिक 
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साहित्यिक समाजशास्तीय) के काव्यों से ही कुछ दिशाओं मे तुलनात्मक शोध-कार्य हुआ है | इस 
क्षेत्र में भी शोध की बहुत संभावनाएँ हैं। फारसी के बीर काव्य, म्रशस्ति कॉल्य, मुक्तक कांब्य प्री 
तुलनात्मक पृष्ठभूमि के लिए उपयुक्त है। गुजरातो, असमिया, बंगाली भाषाओं के तत्कालीन 
साहित्य से तुलना के क्षेत्र भी अछूत पढ़े हूँ । ेृ 
०. काव्यशास्व्रीय पक्ष--प्रायः कहा जाता है कि रीति कवियों का लक्ष्य संस्कृत कात्य- 
शास्त्र की पद्धग्णी प्रस्तुत कर देना मात्र था । अतः सिद्धान्तों और उनका प्रयोग इस साहित्य में 
बहुलता से मिल जाता है। किन्तु इस दृष्टि से शोध-कार्य उना नहीं हो पाया हैं। सिद्धान्त-प्रयोग 
की हष्टि से तीन ग्रन्थ उपलब्ध है जो रीतिकालीन काव्य में वक्रोत्ति, व ओचित्य सिद्धान्तों को 
लेकर लिखे गये हैं। छत्दों के विकास और दोहा छन्द को लेकर मध्यकाल पर तीन फ्रन्य 
मिलते मे काव्यशास्त्र के सन्दर्भ में रीतिशास्+ का विवेचन करते हुए विद्वानों ने इसे प्रायः 'अलु- 
करण” और 'पिष्टपेषण” का ताम दिया है। किन्तु दूसरी ओर उतके द्वारा नवीन छन्दों की उदभावनाओं, 
अलंकारों के नवीन भेदों आदि की भोर भी संक्रेत किए गये हूँ। अतः क्राव्यशासन्र को रीतिशास्त 
की क्या देन है ?--इसके सूक्ष्म अध्ययन्त की आवश्यकता हे । किस कवि-आखार्भ ने किल-क्रित नये 
छन्दों की एद्भावना की ? इसकी पृष्ठभूसि में क्या कारण विद्यमान थे ? हिन्दी में नाथिका-शेद का 
विस्तार कहाँ तक किया गया ? इससे मौलिकता व अनुकरण की प्रवृत्ति स्पष्ट हो सेगी' । लक्षण 
प्रम्थों का भी पाठाशीचन की हृष्टि से अध्ययन किया जा शकता है । 


५. इत्रलिपियों में प्राप्त साहित्य पर शोध--- इस क्षेत्र में अभी बहुत कम शोध हुए 
हैं। हरभजनसिंह, जयभगवान गोयल, गोविन्दताथ राजगुर क्षादि से इस क्षेत्र में साहसिक कदम 
उठाये है । किन्तु अभी कुछ साहित्य खोजा ही गया है। उन पर शोध-कार्य उतना' नहीं हुआ 
जितनी समीक्षाएं मिलती हैं। दूसरे, गुस्मुख्ली लिपि में उपलब्ध हिन्दी साहित्य पर हो सामान्य 
कार्य हुआ है ! मराठी व गुजराती लिपियों से सन्त रेशु आदि पर किया गया कार्य प्राथमिक और 
अत्यत्प है। इस क्षेत्र में दो प्रकार का शोध-कार्य हो सकता हैं । एक दो विविध लिपियों से हस्त- 
लिखित ग्रन्थ उपल्ब्ध किए जाएँ और एक त्रिषय पर' प्राप्त एकाधिक प्रतियों के अन्त:साक्ष्य व 
वहिसाक्ष्य के आधार पर अपेक्षाहइत अधिक प्रामाणिक प्रति का चयस किया जागे | यह शोध-कार्य 
आगामी शोध के लिए पृष्ठभूमि का काम करेगा । गुरुमुखी, गुजराती, मराठी, झारसी, रोमन, 
शारदा, दाकरी--विविध लिपियों में प्राप्त हिन्दी साहित्य को खोजकर यह कार्य करना बड़ा 
अनिवार्य है। इसरे प्रकार के शोध मे सत्र तुकाराम, प्राणयथ, अखा, दीन बरवेश, प्रतापसिह, 
प्रीतमदास, छोटम वस्तों विश्व्र, मिरान्त जादि के काव्य पर विधिध हृ्टियाँ से सूक्ष्म अध्ययन 
हो सकता है | 

पंजाब में गुरुमुखी लिपि में खड़ीबोली की चार-पाँच सौ वर्ष प्राचीन परम्परा प्राप्त हुईं है । 
इस पर शोघ-कार्य खड़ीबोली के इतिहास में बड़े महत्वपूर्ण तथ्य जोड़ सकता है। गोविशनाथ 
राजगुद्द ने अपने शोध-ग्रंथ गुहमुखों लियि मे हिन्दी गद्य/ में लिखा है वस्तुस्थिति यह 
हैं कि अठारहवीं शी को गद्य के चरम वैध्वद की शरती तरवतमा वहा जा सकता है ।' (पूृ० ७) 
खड़ीबोली का गद्य, जिसे स्ाधारणतया वारतक भाषा, मुक्ति (मुक्त) भाषा आदि विभिन्न नामों से 
अभिहित किया गया है--पंजाब भे ईसा की सोलहवी शत्ती से ही मिलने लगता है) (प० १०) 
आगे वे इस साहित्य का भाषावैज्ञानिक महत्व दक्शाति हुए लिखते हैं. शब्द-रूप कारक 
विभक्तिनचिछ् क्रियापद्र सष्य वाक्य-मठ््स को इष्टि थे गदू जांषा-सामग्री उद्यावप्ति उप्रणम्ध क्षश्ी" 
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बोला क॑ साहि.य मे सबसे प्राचीन तथा पूर्णतः: प्रामाणिक हैं ।! (7१० १६) अतः इस क्षेत्र मे शोध की 
अपरिमित संभावनाएँ है! भग्रीरणथ मिश्र ने भी इस काल के सझ पर शोध की ओर संकेत 
किया है---पत्र, दस्तावज, अभिलेख, शिलानेख व भाषाओं तथा वार्ताओं आदि में प्राप्त विविध 
रूपो का अनुसंधान अभी होना है। टोकाओं, अम्पू काव्यों व कथा-साहित्य का गद्य भी अभी 
उपेक्षित पड़ा है ।' 

६. क्ृतिपरक शोध--यह आश्चर्यजनक तथ्य है क्रि ३३०० प्राप्त रवनाओं में से आठ-दस 
चुनी हुई रचताओं पर ही ऐसा शोध-कार्य हुआ है। यह स्पष्ट हैं कि कृतिपरक शोध अधिक गहुत- 
गंभीर तथा व्यापक आयामों में होता है। अतः युग, परिवेश अथवा धारा-विशेष के रूप में किसी 
कान की कृतियों का विश्लेषण हो चुकने के पश्चात्‌ ऐसा कार्य अधिक उपयोगी हो सकता है । घह्‌ 
भी समस्या है कि अभी अनेक कृतियों का सांगोपांग विश्लेषण भी नहीं हुआ है! किन्तु फिर भी' 
क्षतिपरक शोद्य के लिए बहुत-सो रचनाएँ ठोस आधार देती है। अभी तक “विहारी सतदसई' पर 
सर्वाधिक कार्य हुआ है जिनमें सांस्कृतिक, भाभा-वैज्ञानिक, जैल्पिक आदि दिशाएं चुनी गई हैं! 
रिामचन्द्रिका, सुजान चरित, स्थामसनेही” आदि कुछ ही ग्रंथों पर शोध-कार्य हुआ है । इसी प्रकार 
अमेक भ्रन्थ विविध दृष्टियों से शोध की माँग कर रहे है। काव्य के तत्व-चतुष्टय' की दृष्टि से शोध 
की अपरिमित संभावनाएँ है । कृति-विशेष में शब्वार्थ-तियोजन को लेकर महत्त्वपूर्ण कार्य हो सकता 
हैं। प्रकृति चित्रण की दृष्टि से गुमान मिश्र की 'क्ृष्णचन्द्रिका' और खुमान मिश्र की 'क्ृष्णायन! 
श्रेष्ठ और सशक्त रचनाएँ है। इन उपेक्षित कृतियों पर प्रथक्‌ रूप से श्ोध-कार्य हो सकता है--- 
ऐसा संकेत डॉ० विश्वनाथ पसाद मिश्र मे किया हैं। 


७. कालपरक शोध--कालपरक शोध का अर्थ है समूचे रोतिकालीत काव्य के परिप्रेक्ष्य में 
किसी प्रवृत्ति-विशेष को लेकर शोध-कार्य करना । यह क्षेत्र विशेष' रूप से व्यापक हैं। यों भी शोध- 
कार्य की गुंजाइश तो सदा ही सभी क्षैत्रों में रहती हैं। 

रीतिकालीन साहित्य के पछुंगार पक्ष पर प्रायः सामान्य व॑ धरम्परामत हृष्ठि से ही शोध- 
कार्य हुआ हैं । इनमें नख-शिख वर्णत, सौन्दर्य-प्रसाधन, उद्दीपन विभाव, भायिका-भैद आदि पक्षों को 
लिया गया है। इन विषयों से स्पष्ट है कि उस काव्य को काव्यशास्त्रीय सन्दर्भों में देखने-समझते की 
लीक बनती चलो जा रही हैं। एक युग जब बदलता है, तब उसके पीछे सभ्यता, समाज, संस्कृति 
आरदि मे संडंधित मान्यताएँ, सुल्य--सब से बदलाव आता है । तब यदि नयी (सामान्य अर्थ में) दृष्टि 
से बियत युग के साहित्य को देखा-परखा जाये, तो दृष्टि थें व्यापकता भी आती है और रचना के 
नये रचनात्मक आयाम भी हमारे सामने आते हैं। उस' युग के साहित्य की प्रासंगिकता का भी पता 
चलता है । अतः नये निष्कर्षो पर, नयी दृष्टि से विभत साहित्य की परख और सुल्यांकन होना ही 
चाहिये । रीतिकालीन काव्य के शुंगार पक्ष का अध्ययन आधुनिक-बोध के आधार पर किया जाना 
चाहिए ! केबल रस और अन्य काव्यशास्त्रीय मानदंड इसके लिये अपर्याप्त रहेगे। रस मूल्यांकच- 
सापेक्ष मानदंड नहीं है । रस का निकष जीवन-मल्यों से प्रत्यक्ष रूप से सरोकार नहीं रखता | अब 
रीतिकाल के प्रत्येक कवि अथवा कृति-विशेष पर लालित्य तत्व या सौन्दय॑शास्त्रीय हृष्टि से सुक्ष शोध- 
कार्म हो सकता है । रीतिकाव्य के अन्सर्वतों सौस्दर्य-विधान की राचता-प्रक्रियां, रींतिबद्ध काव्य में 
सोदयानुभूति तथा रीतिमुक्त काव्य से उसकी तुलना आदि महत्वपूर्ण विषय अभी उपेक्षित पड़े है । 


विवेच्य अवधि के काव्य में बीरता पक्ष को लेकर 'दरबारी कबि' नाम से बहुत से कार्य हुए 


है । इनका रुझ्षात सर्वेक्षण या समीक्षा की ओर अधिक है, शोध की ओर कम है शुक्मजी ने इस 
दर 
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युग के वीर काव्य को 'अन्य' की कोटि मे रखकर वहाँ उसे अ्रकीर्ण रूप सें स्थान दिया है | (हिन्दी 
साहित्य का इतिहास, पृष्ठ २२३) ) है हे 

इधर डाँ० तोमर, डॉ० जयभगवान गोयल आदि ने इस युग के कुछ श्रेष्ठ वीरकाव्यों को 
सूची दी है। पहले तो इस कालखंड में लिखे गये वीरकाव्यों की खोज करनी है! तदुपरात्त इनके 
आधार पर विविश्व दिशाओं में शोध करके वीर काव्य का सही चित्र प्रस्तुत करते की बहुत 
आवश्यकता है। तत्कालीन वीरकाब्य में बीर रस, राष्ट्रीयका, कभा-सौष्ठव आदि दृष्टियों से 
महत्वपूर्ण कार्य हो सकता है। कृष्ण तारायण प्रयाद मागध' मे कुछ रासो-काव्यों की सूची दी है जो 
इस काल-खंड मे पड़ते है और शोध की हृप्टि से उद्देक्षित रहे है । (हिन्दी साहित्य : युग और धारा, 
पु० ६७) ग 

इस साहित्य के भक्ति पक्ष पर भी सप्नदाय विशेष को लेकर ही अधिक कार्य हुआ है, वह 
कार्य प्राथमिक व सासात्य स्तर का अधिक है । डॉ० भगोरथ मिश्र के मत में भवित का विशद 
विस्तार रीतिकाल में अधिक हुआ है 7 (हिन्दी साहित्य का बृहत्‌ इतिहास-७, संपादकीय वक्तव्य) । 
विशेष रूप से सस्त साहित्य का यहां बहुत अधिक विकास हुआ । भक्ति” शब्द के अर्थ से घोड़ा बाहर 
निकल जाएँ, तो जैनों और सन्तों का काव्य, सूर्फियों का काव्य शोध के बहुत से आधार देता है। 
रामभक्ति-काव्य और क्ृष्णभक्ति-काब्य पर भी प्रथक रूप से ऐतिहासिक बथवा हृति-सापेक्ष शोध- 
कार्य किया जा सकता है । सहजराम का 'रघुवंशदीपक नामक महाकाव्य रीतिवाल का रामचरित- 
मानस' कहा जा सकता हैं, किसतु इस पर जोध-कार्य नहीं हुआ है । 

विवेच्य साहित्य के सामाजिक-सास्‍्क्ृतिक पक्ष पर सामान्य समीक्षात्मक कार्य अधिक हुआ 
है, शोध की प्रवृत्ति उत्तमें उत्तनी मुखर नहीं प्रतीत होती । अभी तक इस काव्य में तारोी की स्थिति का 
बोध ताथक-तायिका के आधार पर ही होता रहा है। भव दाम्पत्य-शृज्ञार व्‌ दाम्पत्य-संबंधों के 
अन्वेषण की आवश्यकता है । उस युग में प्रिवारिक और सामा्िक पम्बन्धों के क्या आधार थे ? 
थौन-सम्बन्धों, स्त्री-पुरुष-संबंधों की क्या स्थिति थी और उसके पीछे दुथा कारण थे ?- इनकी 
खोज नये सिरे से की जानी चाहिये ) 

तत्कालीन हास्य-व्यग्य तथा नीतिपरक साह्वित्य भी स्वतंत्र अध्ययन की अपेक्षा रखता है। 
छछूंदर रामसा, घुस रामसा आदि अवेक तु रासो काव्य की विशुद्ध व्यंग्य-रखनाएँ इसका आधार 
प्रस्तुत करती हैं । तीतिपरक काव्य में काव्य-तत्वों था उसके समीकरण की खोज' की जा सकती है । 
इश काव्य में लोक-तत्त्तों की खोज पर विशेषः बल देता आवश्यक है । डॉ० महेन्द्रप्रताप सिंह के 
शब्दों में 'इस काल को कविता के सौन्दर्य-बोध को समझने और उसकी सही व्याझ्या प्रस्तुत करने के 
लिये लोक-तस्वों की पृष्ठभूमि को समुचित महत््व ग्रदान करने की आवश्यकता है (' 

शिल्प पक्ष--रीतिकालीन रीतिकाव्य मुख्य रूप से कला-पधान माना जाता रहा है। अतः 
इसमें लक्षणा, बिम्ब, प्रतीक, काव्य-रूढ़ियों आदि की लेकर लगभग बीस शोध-म्न्थ प्रकाश में आए 
हैं। किन्तु शिल्प को परखते के यह मानदंड अब खढ़ से हो गए है। इनके माध्यम से शिल्प के 
विविध पक्षों का अनुशीलन खंड-खंड में तो हो सकता है, किन्तु संश्लिष्ट रूप से नहीं हो पाता है । 
अतः यदि इस कमी को पूरा करने बाला कोई मानदंड हो, तो उसे व्यवहुत करता चाहिए | 

इधर आठवें दशक में समीक्षण की दो भाषिक पद्धतियाँ--शैली-वैज्ञानिक और स्थापत्थ 
पद्धति--अचलन मे आयी है। दैली-वैज्ञानिक पद्धति का अभी कोई मॉडल तो स्थिर नही हुआ, 
किन्तु अपने टैबलीकल औजारो और वैज्ञानिक अध्ययन के माध्यम से यह रचना की भाषा के जरिए 
उसके भाव तक और इससे आगे जोघन तक पहुँचने का प्रयास करती है. इसी प्रकार 'स्पापत्य 
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मो अभी नाटक के क्षेत्र में ही आयी है, को काव्य पर लागु कर के देखना | चाहिये कि काव्य-शिल्प 
फे विधिध तत्त्व एक-दूसरे को कितदा सहयोग देकर रखबरात्मक परिणत्ति को प्राप्त होते है 

शोध की ऐतिहासिक दुष्टि---एक इतिहासकार जब युग-विजेष का अध्ययन करता है तो 
वह उस थुव के विविध पक्षों का ऐतिहासिक दृष्टि से ही देखेगा । किन्तु जब एक साहित्यकार किसी 
युग का अध्ययन करता हैँ तो वह साहित्य से प्राप्त होते वाले अन्तःसाक्ष्यों का आश्रय अवश्य लेता 
है और उसके माध्यम से ऐसिहासिक तथ्यों को खोज था पुनर्व्याख्या करता है । रीतिकाल पर इस 
तथ्य को लाश करें तो थोडा आश्चर्य होता है । यहाँ विद्वानों ते इतिहास के चश्मे से ही साहित्य को 
देखा है । यह भी संभव है कि मुगलों और अंग्रेजी ते इतिहास-लेबकों पर अपने पक्ष के लिए कुछ 
दबाव डाले हो । अतः उन ऐतिहासिक तथ्यों का पुनर्परीक्षण तो होना ही चाहिए ! इतिहास-लेखन 
में साहित्य को प्रमाण माना बहुत आवश्यक है। विजेष रूप से ऐलिहासिक (इतिहास-अधान) 
काव्यों से अछती इतिहास-सामग्री मिल सकती है। “भूषण ग्रस्थावली में मराठों का इतिहास” विषय 
पर बृहत्‌ शोध-कार्य चल रहा है। इस दिशा में और प्रयास होने बहुत उपयोगी रहेंगे ) इस प्रकार 
साहित्य के अन्तःसाक्ष्य के आधार पर रीतिकाल के ऐतिद्वासिक सन्दर्भ खोजने की आवश्यकता है। 
डॉ० महेन्द्प्रताप सिंह ने रीतिकालीन साहित्य की ऐतिहासिक व्याख्या' में लिखा है--युग के 
इतिहास वा साहित्य के अन्योव्याश्ित सघ्बत्धों का अच्देषण किया जावा चाहिये ।' तथ्य जो साहित्य 
में है लेकिन इतिहास में नहीं, या इतिहास में है लेकित साहित्य में तही--इनका कारण खोजकर 
सह्ढी तथ्यों को सामने लाया जाता चाहिए । 

वस्तुत: रीतिकालीन साहित्य की आलोचना करते हुए आलोचकों की दृष्टि पूर्वाग्रह से 
प्रेरित रही है, या फिर सकारात्मक अधिक रही है | इससे रीतिबद्ध काव्य का विवेचन अधिक हुआ 
है और इसके प्रणेताओं पर आचार्य” शब्द लादने का श्रयास अधिक रहा है । इस कारण उनका 
व्यक्तित्व, साहित्य में उदकी मौलिकता तथा उनकी देन--सब कुछ धृंधलके में रहा है। संस्कृत- 
काव्यशास्त्र के साथ जोड़ दिए जाने के कारण इनका कवि-हूप उपेक्षणीय समझा जाता रहा है। 
यहाँ आचार्य विश्वनाथ प्रसाद मिश्र के शब्द उल्लेखनीय हैं---इस झुग के निर्माता शास्त्र के आचार्य 
नहीं थे, कवि ही थे ।' (हिल्दी साहित्य का अतीत, भाग २, एृ० 5) । 

जब नये तथ्य प्रकाश में आते हैं तो पहले से प्राप्त तथ्यों की पुनव्यख्या करनी पड़तों है । 
इस प्रकार शोध की प्रक्रिया निरत्तर चलती रहती है । 


हे छ 
१८, गोविन्द नगर, 
अंबाला छावनी 
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स्वातंग्योत्तर नारी का 
यौन-सम्बन्धी हष्टिकोण 


श् 
डॉ (श्रीमती) शानेश्वरी बाजपेयी 


स्वातन्थ्योत्तर युग में स्त्री-समस्या का विवेचन ही हिन्दी कथा-स्ाहित्य का मुख्य ध्येय रहा 
है क्योंकि नारी के ही रूप व स्थितियों में क्रान्तिकारी परिवर्तन स्वतन्त्रता से पूर्व अनुभव किया गया 
था । अतः आधुनिक युग में नारी की स्थिति पूर्णतः परिवर्तित हो गई है । 

मनोवैज्ञानिक विश्लेषणों के कारण नारो-सम्बन्धी परम्परागत प्रतिमानों का अवमृल्यन' हो 
गया है। परम्परागत रूप से चले आ रहे माँ, वहन, पत्वी के आदशों की कल्पना अब कथा-साहित्य 
से तिरोहित होने लगी है। अब साहित्यकार मनोवैज्ञानिक व्याख्या पर आधारित नारी' के अन्तर्भावों 
की गुत्थियों को उद्घाटित करते लगे हैं । अब नारी-चिब्ण कल्पता के आधार पर न होकर यथार्थ 
के आधार पर होने लगा है। मात्र नारी के आदर्श रूप को ही नहीं, वरत्‌ उसके बासना, भृणा, 
ईर्या, ढेष, प्रेम आदि भावों को भी चित्रित किया जा रहा है। नारी को लेकर नैतिकता एवं 
अनैतिकता के प्रश्न को रचनाकार अब नहीं उठाते हैं, वरत्र नारी को' उसके यथार्थ रूप में-..- 
आत्तरिक 4 वाह्म रूप में जैसी वह है, उसी को चित्रित करते हैं । 

मनोवैज्ञानिक कथा-साहित्य का आधार यौन-समस्या ही है। प्रेम के तिकोणात्मक संघर्ष की 
फार्मूलाबद्ध कथा को लेकर लिखे गए उपन्याततों की संस्या इस घुग के उपस्यासों में सबसे अधिक है।'। 
कथा-साहित्य का समस्त परिवेश प्रेम की स्थित्तियों, समस्याओं एवं संधर्ष में हो सीमित ही जाता 
है। इस प्रकार का यीन-अ्धात्त कथा-साहित्य जीव के व्यापक परिवेश हा चाही स्पर्श भी नहीं 
कर पाता । 

स्वतस्त्रता-पूर्व के कंथाक्रार फ्रायड द्वारा प्रतियादित विप्लेषण से अत्यधिक प्रभावित हुए थे | 
यही मुख्य कारण था कि साहित्यकारों का शोह परम्परागत दौलो के चित्रण से समाप्त-सा हो गया, 
लेकिन इस परिवर्तन के मूल में फ़ायड व उनके साथियों का प्रभाव ही नहीं हैं, अपितु उसमें भारतीय 
तारियों की स्वयं की परिवर्तित स्थिति भी सम्मिलित है। भारतीय जीवन में सामाजिक, नैतिक 
माच्यताएँ बंडित हो रही थीं--यह पाश्चात्य सभ्यता के प्रभाव का ही परिणाम था। इसके कारण 
एक विशेष प्रकार की उच्छुद्बलता, नग्तता-प्रदर्शन, कामोत्तेजक हावभाव-अदर्शन की प्रवृत्ति तीव्रता से 
पन्रप रही थी । दोषपूर्ण शिक्षाप्रणाली, चित्रपट आदि इस अम्नि में घृत-आहुलि का कार्य कर रहे 
थे | अब लेखक स्वतत्त्रता-पुर्व की कघा-परप्परा से हटकर एवं नवीन सामाजिक परिप्रेक्ष्य में अरित्रों 
की अचतारणा करने लगे हैं। अब लेखक मात्र ममस्या-समाधान में रुचि नहीं लेते थे | इसके प्रमाण 
जैनेन्द्र, जोशी, यशपाल, अज्ञोय के क्या-साहिस्य में ही श्राप्त होने लगे हैं। जेनेन्द्र की कट्टों, मृणाल, 
सुनीता, कत्याणी; जोशी की लज्जा, मंजरी, सिरंजना; बशपाल की दौसा, राजडुलारी, दिव्या आदि 
नारियाँ परिवर्तनों की प्रतीक है। जैनेन्द्र की कुछ नारियाँ तो विवाहित होकर भी अन्य पुरुष से 
प्रैम करती हैं, किन्तु इस ढंद् मे भी वे अपने कर्तव्यों के प्रति सतर्क रहती है । इस प्रकार के मारी 
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पात्रों की एक मुख्य विशेषता उनमें अहंभाव की प्राथमिकता है। पूर्ण आधुतिक होने के कारण वे 
अपने अहं को पराजित नहीं देख सकतीं । थे परम्पराओं को भी पूर्ण रूप से त्याय नहीं सकी | किल्सु 
अब नारी चरस आधुनिक रूप में पहुँच गई है--इसके चित्रण नवीनतम कयाकार्से के साहित्य में 
प्राप्त होते हैं । के 

परस्परागत विचारधारा में तारी-पुरुष के प्रेय और काम को अभिन्न स्वीकार किया गया 
है। किन्तु नवीन नैतिकता इस दोचों को बिखेर देती है | यौत-भावना शरीर की एक्क प्राकृतिक 
आवश्यकता अथवा प्राकृतिक छ्षुधा है जिसकी तृम्ति चाहे जैसे भी हो, होती ही चाहिए । इसे नियन्वित 
करने की आवश्यकता फ्रायड के अनुसार नहीं है । उनके अनुसार काम चेतला-जगत्‌ के समस्त क्रिया- 
कलायों का मुल है। फ्रायंड की इस धारणा ते काम-सम्बन्धो से सम्बद्ध नैतिकता को समाप्त कर 
दिया । अब काम-सम्बन्ध, प्रेम और विवाह के लिए एक हो व्यक्ति का होना आवश्यक नहीं है । 

वास्तव में मनोवैज्ञानिक मत्तीषियों के मत से विवाह एक सामाजिक आवश्यकता है और 
काम ग्राकृंतिक क्षुधा तथा प्रेम एक रागात्मक बृत्ति है। परम्परागत्त भाव्यताओं में इन तीनों को 
सम्मिलित रूप में देखा गया था । किस्तु आधुतिक युग की नारी इस मान्यता को स्वीकार करने के 
लिए विवश नहीं है । 

फ्रायड की इसी धारणा को ग्रहण करके हिन्दी साहित्य में मुख्यतं: चार लेखक उभ्रे--जैनेन्द्र, 
इलाचनद जोशी, यशपाल और जबज्नेय । काम-भावना को मात्र प्राकृतिक क्षुधा स्वीकार करने वाले 
लेखकों में केवल यशपाल को ही रेखांकित किया जा सकता है। यशपाल माव्सबादी हैं| उतके 
अनुसार मातव का किसी भी रूप का शोषण अन्याय था। समाज में सबको श्सता का 
अधिकार स्वतन्द्तापूर्वकः मिलना चाहिए। इसी सन्दर्भ से उन्होंने नारी को पुरुष-शोषण से मुक्त 
करके उसे य्ौन-क्षेत्र में स्वतन्ध आचरण को सुविधा दीं। नारी का वस्तु” के रूप में उपयोग होता 
उन्‍हें सह्य नहीं । नारी इसी अत्ययण के विरोध में यौन स्वतन्क्ता की कामना करने को तत्तर हुई । 
नारी ने परम्परागत यौन-बंधन को तोड़ा ! उल्लेखनीय है कि भारतीय परम्परा नारी के प्रति यौन- 
शुचिता की रही है | 

जैनेम्क, जोशी तथा धसनज्ञेग ने काम को कही भी मानसिक स्वीकृति से भिल्‍मत करके नही 
देखा है | यौत-सुधा की तृप्ति के चित्रण की दृष्टि से देखा जाय तो स्वातन्ब्योत्तर कथा-साहित्य में 
तारी का सर्वाधिक सूतन आयाग विकसित हुआ है। अब यौन-सम्बन्धों की स्वीकृति तारी की 
विवश स्थिति नही है | मानसिक धमर्घण के साथ शारीरिक समर्पण की क्षमिवार्य भावना यहीं है, 
बल्कि ऐसे तारी पात्रों का चित्रण हुआ है जो स्वयं यौत क्षु्रा मे ही परम्परामत नाटी-प्रतिमा को 
खंडित करके खड़ी हैं ! पर प्रश्न है कि मारीगत यह सर्वधा नवीन आयाभ क्या कथाक्ार की साहुब- 
पूर्ण कल्पना मात्र है ? क्या नारी झरीरिक वृत्ति के इस कगार पर स्वयं खड़ी नहीं हो गई है ? नारी 
के इस परिवर्तित रूप के मूल में बदलता हुआ सम्पूर्ण भाववीय समाज है। 

तारी के इस परिवर्तन का सर्वप्रमुख कारण है नारी का अब अधिक रूप में पूर्ण स्वतन्त्र हों 
जाता । आधिक परतन्वता ही नारी के लिए एक ऐसा विवशत्तापूर्ण बच्चन था जिसके कारण उसे 
अपनी भावनाओं की हत्या करती होती थी । आध्युतिक युग में नारी शिक्षित हुईं, आथिक रूप से 
समर्थ हुई तो उसे समाज में स्वतस्वतापूर्वक प्रत्येक क्षेत्र में प्रवेश की छूट हुई। इससे उसे पुरुष- 
सम्पर्क के अधिक अवत्तर प्राप्त हुए, अतः नारी के प्रतिमान परिवातित होने लगे । कुछ तो उसकी 
परिस्थितियों ने उस्ते परिवर्तित किया! और अधिकांश उसके मनोविज्ञान ने । सर्वाधिक परिवर्तन प्रेम 
व योीन के क्षेत्र में ही दृष्चिगत हुआ । आधुनिक भारी की यौन हिर्बन्ध्॒ता कुछ तो इसलिए भी 
है कि वह आधुनिक तथा बोल्ड” हो रही है। भमणशीनी दौड तथा उतभोरीणण  हृष्टिकोम से ग्रस्त 
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आधुनिक मानव जीवम तथा जगव्‌ क प्रति किसी गहरे बोध की अनुभूति नहीं करता है. स्वभावत 
आज की नारी जाध्ुनिकता की छोड़ में समाज, परिवार तथा प्रेम-सेबक्‍्स जैसे व्यक्तिगत आसंगों के 
प्रति किसी गहुरी अनुभूति का असुभव वे करके केवल' उथले-उथले तैर कर आगे निकल जाना 
चाहती है । किन्तु इसके मूल में एक महत्वपुर्ण कारण यह भी है कि इधर के कथा-लेखक स्व भी 
आधुनिक' तथा बोल्ड' वनना चाहते है। इस बोल्डनेस' के लिए सबसे सुगम रास्ता यह है कि बे 
नारी को अधिकाधिक अवाबृत्त करते जाएँ । 

नारी के इस प्रकार के चित्रण में ब्िचौलिया तब-लेखको ने सांस्कृतिक संस्क्रमण की 
विसंगतियों की जो स्वामाजिक यातता उभारी, बहु भय” और 'सेक्स' की धूरी पर रही, अत: 
उस्तका बोध फुहड़पन और संत्रास का रहा। छायावादी तारी-पुजा के स्थान पर उन्होंने हिप्पीबादी 
नारी-भोग की जो संरचता की, उसमे डायोनिसस तथा कंदर्प कूर्बान हो गए । सिर्मल वर्मा ने युरोप 
की बियर पीती लड़कियाँ, गर्भपात कराती प्रेमिकाएँ तथा तजकूमल चौधरी ने हेनरी मिलर की जैसी 
भूखी-प्यासी रमणियाँ, व्यभिचार और भ्रुप्त रहस्यों में सैंक्स के बेल खेलती युवतियाँ पेश कीं । बाल- 
बिवाह के शिकार कस्तई अंचलों से आए सैक्स की किसी भी रोमाठिक अदुभूति से वचित सव- 
लेखकों ने काव्य-शरीर को रमणी-शरीर और रमणी-शरीर को सांस्कृतिक शरीर ही बना डाला | 
हर युग में पुरुष नारी-पूजा और नारौ-भोग की सांस्कृतिक रचना करता रहा है ।!” लेकिन प्रश्न 
यह उठता है कि नारी का यह कामातुर रूप समाज में विद्यमान नारी-रूप की प्रतिछाया है अथवा 
कहीं लेखकों ने इस रूप-निर्णय में अपने ही मन की कुण्ठा को अतिविम्बित किया है | निश्चय द्दी 
समाज में विद्यमान सम्पूर्ण वारी-वर्ग का मही रूप नहीं है| ऐसा प्रतिमान तो अपने को अत्याधुनिक 
होने का बोध कराने वाली कुछ नारिय्रों पर ही लागू होता है। नारी स्थतच्ततापूर्वकः आचरण 
करने के साथ-साथ परम्परा से आज भी असंदिग्ध रूप से जुड़ी है । 


रीतिकालीन कवियों के लिए यह अतिस्थापित भान्यता है कि तत्काज्ीन' निराशा तथा 
मतोबलहीन जनता से विज्ञास की मदिरा में अपने को भुला दिया जिससे नएटी-प्रतिमा इस तरह 
घूमिल हुई कि उसे पुन: चमकाने में शताब्रिदयाँ लग गईं। कदाजित पिछले दो-सोम दशकों का 
विधरटित संत्रस्त समाज के विशिष्ठ कथा-लेखक ने नारी के सस्पूर्ण बिम्ब (इमेज) को केवल जंघाओं 
तक सीमित करके रीतिकालीन कवियों की तरह अपने संभास के लिए विश्वाम-सथज्ी डूँढ़ ली है । 

इसके अतिरिक्त कथा-साहित्य मे चित्रित नारी के परिवर्तित रूप के मूल में एक अन्य सुक्ष्म 
कारण है कि आज नारी पुरुष की स्पर्धा में, किन्हीं अथों में, कहों कम नही है । लेकिन बदियों से 
नासी को हीन समझने वाला भारतीय अभी भी शतान्दियों के सस्कार से मुक्त नहीं हो पाया है। 
अतः उसका परानित अवचेतन भन अप्रयत्ष रूप से तारी को विवस्त्र करता हुआ उसकी प्रतिभा 
की खंडित कर रहा है। एक अच्य कारण है कि आधुनिक युग की साहसिकता, पूँजीवादी अर्थव्यवस्था, 
निरकुण शासन, अवसरवादी एवं स्वयं-सुखभोगी राजनीति, स्डी-गली सामाजिक व्यवस्था मोर 
आधिक विषमता यौत क्षेत्र का खुला वर्षत करने में प्रकट होती है । 

प्रेय व काम के सम्बन्ध में जो अवैध मान्यताएँ थीं, उन्हें ही वर्तमान सन्दर्भ में बैधता की 
श्रेणी में प्रतिध्ठित करने के प्रयत्त किए जा रहे है ! इन समस्त परिवर्तनों की पृष्ठभूमि भे परिवर्तित 
होता हुआ मानवीय दृष्ठिकोण है । आधुनिक उपन्‍्धास-कहामियों में काम की शाश्वत आवश्यकता 
कौ वू्ि को आकांक्षा से प्रेरित लेखक यौन स्खलन का चित्रण इस रूप में करते का प्रश्मास कर रहें 
है कि स्खलित व्यक्ति के प्रति घृणा के स्थान पर संवेदना का भाव उत्पन्न हो 

स्वतत्त्रता-पूर्व के प्राय: सभी कथाकासें ने काम” तत्व का प्रभाण-स्वीकृत रूप ही' चिर्तित 
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किया है। भरत अथवा अश्लीलता की श्रेणी में आने वाला अमर्यादित वर्णन कहीं प्रात नहीं होता । परस्तु 
इधर दो-तीन दशकों के लेखक इस अश्लील चित्रण के लिए किसी आवरण की आवश्यकता का 
अनुभव नहीं करते। “इस प्रकार प्रेम व घोौन को वर्जन के क्षेत्र से बाहुर निकाल कर वर्तमाव 
उपध्यासों का महत्वपूर्ण केन्द्र बचा दिया गया है ॥/ 


आधुनिक जीवन में नारी-पुरुष के पारस्परिक रुस्पर्क के अवसर अधिक मिलने के कारण 
भी पारस्परिक मान्यताओं में अन्तर आया है। नारी-शिक्षा व गारी-स्वतस्॒ता को भावना ने भी 
इूय क्षेत्र में मवीन स्पष्ट स्वच्छंदता को प्रश्नय दिया है | पाण्चात्य जीवन दर्णन को आदर्श स्वीकार 
करने वाली नारी आधुत्तिक युग मे प्रेम-मौवन के सम्बन्धों में परम्परा का विरोध करती है। विवाह- 
पूर्व डेटिंग का प्रयोग पाश्चात्य कौ भाँति भारतीय उच्च वर्ग में भी स्वीकृत हो छुका हैं। इस 
प्रकार आधुनिक युग में युवतियाँ परम्परागत विज्वारों से चिपके रहता दकियानूसीपन' समक्षर्ती हैं । 

क्षेकिन आधुनिक युग की तारी यथार्थ जीवन मे तथा कथा-साहित्य की दुनिया में सम्बन्धों 
को तोड़ने के लिए निरन्तर प्रयत्नशील है। काम को लेकर मन में कुठाएं पालना एवं सतीत्व व 
कौसार्य नष्ट हो जाने जैसी बातें उसके लिए श्र्थद्ोन है। पहले सहयोग समति-प्राधि के लिए होता 
था, किन्तु अब परिवार-सियोजन' के झुग में वहु ततवाघ दर कर सुख प्राप्त करने के लिए होता है । 
तवीन दृष्टि के अनुसार सैक्स और सन्तति दो पृथक नाते हैं । “पता बह्यी आज की मनुष्यता किस 
यौन मेष की तैयारी में है। एक ओर संसति-निग्रह का स्रामाजिक पैमाने पर व्यापक्ष प्रचार और 
प्रसार हो रहा है; दूसरी ओर यौत परिकल्पनाओं की यह उपासना ! गायद ही किसी पूर्ववर्ली युग 
में गर्भाशय का सुख बन्द करके थौनाशय के द्वार का इस प्रकार उन्पुल्नन किया गया होगा ।'/े 


जम्मुक्त रोमांस को अब प्रश्नय प्राप्त हो रहा है। इसका सुख्य विषय ही शायद 'क्षुधा' और 
'काम' हो गए है। विकासमान नवीन नैतिकता का आग्रह है कि धर्म कास का विरोधी थे रहे । काम- 
भावना प्राकृतिक माँग है । धर्म, पाप-पुण्य, नीति-अनीति, पित्रता-अपवित्रता आदि से अब काम- 
भावना को असम्बद्ध कर दिया गया है। अब जीवन में श्लील-अश्कील पर चिन्ता करना निरर्थक 
समझा जाने लगा है। यथार्थ के ताम पर नग्नता-प्रदर्शन की होड़-सी लगी है। मनुष्य आदिम 
स्थिति का उपभोग पुत्र: करने के प्रयत्त में संतस्त प्रतीत होता है। इसीलिए प्रेम और सेक्स में 
स्वेच्छाचार को प्रोत्साहन दिया गा रहा है । 

आधुनिकतावादी उक्त विधारधाराओं के परिणामस्वरूप दास्पत्य-जीवत-सम्बन्धी मैतिक 
मान्यताएँ शिथिल हो रहो हैं। एकमिष्ठता की माँग अब अनुचित एवं रूढ़िवादी प्रतोत होती है । 
शिष्ट पति-पत्नी को जब एक-दुसरे के आचरपों के सम्बन्ध सें मौत धारणा करना चाहिए | यहीं तक 
नहीं, आधुनिक परिवेश में अब यह भी स्वीकार हो गया है कि पति व प्रेमी पृथक्‌-पृथक्‌ व्यक्ति हो 
सकते हैं। सभाज को भी अब इस स्थिति पर आक्रोश दिखाने की कोई आवश्यकता नहीं। कृत्रिम 
प्रजवन और परख-नली सूत्रों की भावों सम्भाववा ने मानव की वैलिक भावना पर प्रश्न-चिल्न लगा 
दिया है ) “आत्मा का सम्बन्ध शारीरिक सम्बन्ध से पथक्‌ होता है। अगर पति और पत्नी में परस्पर 
प्रेम है तो छुटपुठ स्खलचों से उन्हे कृषित नहीं होता चाहिए | अर्थात्‌ प्रेम इतना पवित्र और महार्ष 
तत्व है कि उस पर दैहिक स्खलनों के दाग नहीं पड़ते ।!?* 

बस्तुत: स्वालंत्योच्तर काल में जिस नवीन उपयोगितावादी चेतना का विकास हुआ है, 
उसमें सारी का अहुं सशक्त रूप में विकसित होता हृ्टिगोचर होता है। पुरुष का अस्तित्व 
तो सदैव ये हो था, इसी कारण प्रेम की नवोन स्थिति मे दोनों हरी अपने-अपने व्यक्तित्व को मिटाने 
के लिए प्रस्तुत नही, वरत्‌ उसके प्रति प्रत्येक क्षण सतर्क रहते हैं। इस प्रकार यह स्पष्ट द्वोता है कि 
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प्रेम में जो मबीन स्थितियाँ स्वातंत्योत्तर काल मे उभरी, उसमे दोनों हो पक्ष अतिरिक्त रूप से सचेत 
रहने लगे है और भावुकता का वहाँ कोई भी महत्व शेष नहीं रह गया है । यह प्रेम का नया यथार्थ 
है जिसे कथाकार ने बड़ी संख्या में अपनी कहानियों में चित्रित क्रिया है |? इस प्रकार की कुछ 
कहानियाँ है--सोलवे साल की बधाई (वुरेश सिन्हा), धरती अब भी धूम रही है! (विष्यु 
प्रभाकर), यही सच है! (मन्न्‌ भंडारी), वादलों के घंटे! (कृष्णा सोवती), एक अनउगां दिला 
(बिनीता पत्लवी), लवर्स' (निर्मल वर्मा), वासना की छात्रा में! (भोहन राकेश), “वर्षा भीगी' 
(नरेश मेहता), छोटे-छोटे ताजमहल (राजेद्ध यादव), पोला गुलाब” (कमलेश्वर|, 'पत्रपन 
खम्भे लाल दीवारे' (उषा प्रियंबदा) आदि । 


विगत एक दशक में यौन के सम्बन्ध मे आधुनिक साहित्यकार सीमा का अतिक्रमण कर 
आगे बढ़ गये है । स्वी-परंष के योन-सम्बन्धों, तनाव, कठुता, मानसिक अम्नंतोष पर आधारित 
कहनिर्या स्वृतन्त्रवापूर्व भी लिखी गई थीं जिनमें जैमेस्द्र तथा अ््नय की कहानियाँ प्रमुख थीं। सत्र 
१८४० ६० के बाद भी अनेक कह्ातीकारों से उसी परम्परा पर अमेक कह्षानिरयाँ लिखी, किप्त उसके 
बाद एक ऐसा झोका आया कि कघाकारों ने कामावुर मारी को चित्रित करने में विगेए मचि दिखाई 
है | राजेद्ध यादव की प्रनीक्षा' ऐसी ही कहानी है। इसमें दो लड़कियों पररपर काम-क्रीड़ा कर 
तुष्टि प्राप्त करती हैं। इन कहानियों के द्वारा जैसे पुरुप-वर्ग को चैतावती दी गई ॥ कि अब पुरुषों 
को नारियों के प्रति उदार हो जाना चाहिए, वर्ना विवाह-संस्था ही शमाति की और बने लगेगी। 
नपुंसक व धुद्ध पति की पत्तियों को कहानी का आधार बनाकर और फिर उगक माध्यम से होटल के 
बेटर, मकात के अन्य किरायेदार अथवा पति के ही मित्रों से थोौत सम्बस्ध रघापित कर “इस युवती 
पत्नियों को सतीत्व से मृक्ति दिलाने की प्रथा स्वातस्थ्योत्तर काल की प्रत्येक सात्षत्रीं कह्नानी में प्राप्त 
की जा सकती है ४!* 


यौत के क्षेत्र में सगलिंगी यौताचारी लड़कियों का चित्रण अति आाधुतिकता का ही परिणाम 
है। वड़ी उम्र की अविवाहिता युवतियाँ जो आ्थिक रूप से पूर्ण समर्थ होती है, समाज की प्रर्ण उपेक्षा 
कर इच्छानुसार आचरण करने की स्वतन्त्रता समझती है। थौन के क्षेत्र में नारी के परिवर्तित 
दृष्टिकोण ने सामाजिक सम्बन्धों को बहुत्त ठेस पहुँचाई है।यौत उच्पुक्तता भें आज श्ाधुनिक 
नारी, सम्बस्धों की पवित्रता का कोई विचार नहीं करती; बह् समझती है कि सम्बध्धों के 
बच्चन तो रूढ़िवादिता के प्रतीक हैं। आज की प्रोग्रेसिव (प्रगतिशील) नारी यौन की प्राक्षतिक 
माँग को ठ्वुकयना उचित नहीं समझती। प्रकृति में तो केवल सारी' और सर! की रचना 
की है। सम्बन्ध सभाज द्वारा शारोपित बंधन है! तारी को इस सनोवृत्ति के चित्रण का प्रासभ 
मतोवैज्ञानिक कथाकारों के साहित्य से आरम्भ हुआ | इस प्रवृत्ति की 'बोल्ड' तारियाँ शेखर : एक 
जीवनी' की शशि एवं नदी के द्वीप! को रेखा हैं। भगवती प्रसाव वाजपेयी के उपन्यास 'चलते- 
चलते' की विमला भी इसी कोटि की नारी है। यशपाल के उपन्यास वर्यों फँसे ?” की मामी भी 
ऐसो ही है । इन नारियों के लिये यौन-सूप्ति को छोड़कर नैतिक-अरनैतिक, सम्बन्धों की पंविधता आदि 
का कोई अर्थ नहीं । 


* आधुनिक युग की नारी यौन क्षेत्र में जो इतनी प्रगतिशील हृष्टिगत होती है, उसका एक 
सूक्ष्म करण है कि आधुनिक कृत्रिम वातावरण में नारी अपने को कही निर्तात एकांकी, सम्पन्धों से 
अस्म्यक्‌ अनुभव करती है। अतः आत्मीयता प्राप्त करने के हेतु ही बह यौस-स्वच्छ्णता को ओर 
उम्मुख होती है आधुनिक नारी की यौन क्या बहुत बड़ा उत्तरदायी उनका पारिवारिक 





अडूः ३ ।.. श्वातंश्योत्तर भारी का यौन-सम्बन्धो दृष्टिकोण दूछ 


परिवेश होता है, जहाँ वे अपने एकाकीएन में चुट्ती' रहतो हैं, सस्वन्धों की निकट्ता के हेतु उत्कंठित 
रहती हैं । पति-पत्नी के सम्बन्धों के विषय में नारी की थौन स्वतत्व॒ता पति के प्रति स्पर्धा के कारण 
होती है । 

नारी के समस्त आचरण के श्रति विचार करते ही यह तथ्य प्रकट हो जाता है कि समाज में 
नारी को नर की सापेक्षता में ही आँकने को प्रथा आदिकाल से रही है । क्योंकि नर और नारी 
सम्यक्‌ झूप से ही समाज के चिर्माता हैं। आज नारी, तर के विचारों का ही अतिरूप है। बहुत 
अंशों में नर ही तारी को बनाता है। जब-जब नर ने नारी को जो रूप दिया, सब-ठतब नारो वैसी 
ही बस गई । नारी उतनी परिवर्तित नहीं हुई, वरत्‌ पुरुष की दृष्टि ही वारी के प्रति परिवर्तित हो 
गई, अतः नारी परिवर्तित दीखने लगी ! किन्तु नारी का हष्टिकोण यदि वस्तुतः वस्तुवादी हो जाता 
है तो उसकी उपलब्धियाँ अपूर्ण रह जाती हैं। इस सन्दर्भ में यहीं विचार किया जायगा कि नारी के 
नारीत्व का मूल्य उसे किस अंश तक प्रगति के प्रथ पर ले जाता है और किस अंश तक अवनति के 
गत में गिराता है ? वास्तव में बाह्य स्तर पर जाज जारी अपनी उन्नति की चरस सीमा तक पहुँच 
चुकी है, किन्तु अन्दर से बहू उतनो ही खोंखनी एवं दिशाहीन हो गई है । इसका अंप्रतिम उदाहरण 
मन्नत भंडजारी का 'आप का बंटी! है । 

इस उपन्यास के मनोवैज्ञानिक वित्रण में लेखिका इतनी लोन है कि समझ में नहीं आता कि 
माँ का बात्मल्य वारी है अथवा आधुनिक समर्थ नारी की आधुनिकता को माँग ? बंटी के प्रति 
भमत्व के जिन भावों को अभिव्यक्ति शकुतत के माध्यम से उपच्याणं में हुई है, उसमे नारी माँ, वही 
सबियों पूर्व की नारी है जिसका बेटे के भविष्य के प्रति आतुर होना, प्रेम-वात्सल्य की अकुलाहुट 
आज भी उतनी ही हैं। यद्यपि अपनी बाह्य आधुन्तिकता के फेरे में वह उसको नकार जाती है और 
बंटी का जीवन' विडम्बनायूर्ण हो उठता है । पर शकुन' स्थयं ही कहाँ फ़िट है ? बाह्म रूप से वह चाहे 
जितना रूप मर ले, अन्वर से तो ट्ृट्ती ही गई है । फिर आाखिर उसकी उपलब्धि क्या रही ? शकुत 
आधुनिक, पुर्णछपेण परिवतित नारी है | वह आर्थिक स्तर पर पूर्ण समर्थ है। समाज में उसका मान 
है । परम्पशागत विवाह की रूढियों का उसने बड़ी शक्ति से खंडन किया है! विवाह-विच्छेद किया, 
पुलचिबाहु किया । किन्तु बंदी को लेकर फिर उसकी यह भाचुकत्ता कैसी जो उसकी समस्त आधुनिकता 
के सम्मुख प्रश्त-चिह्ठ लगा देती है भीर अन्ततः वह मात्र माँ रह जाती हैं। यदि शकुन अपने में 
सस्तुष्ठ होती तो समझ में आता कि चलो नारी की जाघुन्तिकता सार्थक हुई, पर ऐसा हुआ नहीं । 
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2 
श्रीमती उषा सक्‍सेता 


परिवर्तन के अनवरन चक्र में घुमने वाली हिन्दी साहित्य जाक्ुधी ने सहुख़धा होकर न जाने 
कितनी दिशायें बदली हैं। विगत थुर्गों की पल-पल परिवर्तित राजवीतिक, सामाजिक एवं धार्मिक 
परिस्थितिभों के प्रतिक्रियास्वरूप निरंतर ही नवीन विधाओं, सई विचारधाराओों को अपने में समेह 
कर मानवता के सागर में विलीन हो जाता ही उसका लक्ष्य रहा है। सृगासुसार प्रवृत्तियाँ उसमें 
अभरी हैं | कहीं भक्ति और शज्ञार की मधुरिसम और सुखद अनुभृूतिर्या हैं तो कह्ढीं क्रांति-विस्फोलक 
चिनगारियाँ; कही यथार्थ जीवन की विकृतियों और बिर्संगतियों के कारण घुटन, कंठा एवं संत्रास की 
भावना है तो कहीं धरती को ही' स्वर्ग बना वेने की नालसा । 

परिवर्तन की इसी विविधता के दर्शन हमें साठोत्तरी साहित्य में भी होते हैं। आज का 
साहित्यकार भी नये युग और नये परिवेश में नये दंग से ही' कुछ कहना खाहता है। पुरातत सान्य- 
ताओों, भानदडों एवं प्रणालियों पर आस्था होते हुए भी सये सामाजिक परिप्रेक्ष्य में साहित्य पर्जता 
करना चाहता है। तेये रतताकार ने अपनी रचनाओं में विस्तुत जीवत परिवेश को प्भारने का 
प्रयास किया है । यही कारण है कि उसका विषय-द्षेत्र व्यापक हो गया है । सापाजिक यथार्थवाद को 
उसने अपनी' सर्जता का सुलाधार चुता' है। कल्पता की भाव-धूमि से उतर कर जीवन बथार्थ धरातल 
पर आ पहुँचा है। यद्यपि सामाजिक यथार्थवाद की प्रेरणा उसे पूर्षवर्तों साहित्यकारों से हो मिली थी 
किन्तु आज के इस प्रगतिशील युग में इसका क्षेत्र और व्यापक हो गया है। गाँधी, आजिलिक क्षेत्रों, 
हरशिजनों, अमिकों एवं सर्वहारावर्ग को उसने अपनी रखनाओं का विषय चुना है। आज का साहित्य- 
कार अपने चिल्तत-मत्तन, अपने महानतम अनुभवों एवम्‌ अपनी सूजनात्मक भ्रतिभा दवरा समाज की 
विसंगतियों, विकृतियों, कुछपता और गुटबंदी तथा आर्थिक विषमताओं का चित्रण करने भें संकोच 
नहीं करता है। जीवन के सत्य का अनावरण स्पष्ठ रूप से कर देता उसका लक्ष्य है | 

समष्टिगत बिल्तन के साथ भी उसकी प्रवृत्ति व्यक्तिगत बिचारप्रधान साहित्य की सर्ज वा 
भी: है । प्रेम, सेक्स, विवाह, मारो और पुरुष के नये सम्बन्ध, पारिवारिक जीवन, यीन भावनाओं 
कूए चित्रण भी स्पष्ट रूप में करता है. जिसके कारण संप्राय, टेशन, घुटन , संत्राक्म सभी कुछ विस्तार 
में उभर आता है। छायावादी युग में भी मैं' की भावना उभरी थी, किन्तु उसके भूल थे था संवेदता 
का विश्वव्यापी राग । प्रगतिवाद में समष्टिगत चिन्तन ही मूल लक्ष्य था। प्रग्नोगवादी कवि स्वभावत: 
सर्वथान्वेषी था और अध्तित्ववाद पर बल देता रहा ! आज' की पीढ़ी भी व्यक्तिवादी है भत्ते ही उप्का 


कारण बाज की व्यक्तिवादी परिस्थिति हो। ! इतना अवश्य हैं क्रि आज राजतीलिक-सामाजिक परि- 
स्थिति सभी का क्षेत्र भी सीमित हो गया है । 


राजनीति के क्षेत्र में भी प्रतिबद्धता जा गई है । कोई मार्क्स का समर्थक है, कोई साओं का 
किसी के आदर्श हैं मा्ी और किसी की आस्था लेनिन पर है । इसी का प्रधाव साहित्य पर भी पर 


ग्रडू ३ साठोत्तरी हिन्दी साहित्य की प्रबूत्तियाँ और लेजिकाय)ं दर 


है। किसी न किसी वाद अथवा मिर्धोरित विचारधारा मथबा शिल्पविधा को चह अंगीकार कर 
लेता है, भले ही थोड़े समय के लिए ही क्यों न इस प्रवृत्ति को अपनाये | 

मनोवैज्ञानिक रूप से भावों की अभिव्यंजना भी आज के साहित्य की एक प्रवृत्ति है। छोटी 
से छोदी घटना को मनोवैज्ञानिक रूप दे अन्तईच्द का चित्रण जाज की रचनाओं में बद्ूबी मिलता 
है | सूक्ष्म रूप मे भावों की अभिव्यक्ति के स्थान पर विस्तार में अपने इृष्टिकोण को प्रस्तुत करता 
हैं। आज के साहित्य में घटताओं का बाहुल्‍्य त होकर हृदय के तीज्र संवेग की भावुक अनुभूति को 
उभार मिला है । 


मानवतावादी हृष्टिकोण को आज की लेखिकाओं ते अपनाया है । जहाँ तक साहित्य सर्जना 
का प्रपन है, वे अधिक से अधिक विषयों पर लिख रही' हैं। जिस यथार्थवादी धरातल पर उन्होंने अपने 
लेखन को प्रतिष्ठित किया है, उसका उदघोष वर्षों पहुले हिन्दी की अशिष्ठात्री भहायसी महादेवी 
की गद्य रचनाओं में हुला था । उन्होंने शोषित-पीडित वर्ग की समस्याओं को उठाया था। बाज की 
लेखिकायें भी शोषित वर्ग की समस्याझों को उठा रहो है, भल ही उसकी अभिव्यक्ति वे व्यष्टि 
के माध्यम से कर रही हैं । उतकी व्यक्तिपरक रचनाओं में आज के यांत्रिक व्यस्त जीवन, महानभरीय 
कृत्रिय वातावरण, पति-पत्नी के हृलते सम्बन्ध, पति-प्रत्ती और भत्रेयस्लि का जिकोण, नारी-पुरुष के 
तये सम्बन्ध, वैदाहिंक जीवन की घुठन और छटपठाहट का चित्रण हुआ है । 

आज के कथा-साहित्य में ये प्रवृत्तियाँ विशेष रूप से देखने को मिलती हैं । आज की बहुर्चाचत 
उपन्‍यासकार मस्तु भंडारी की कृतियों मे हृदय की भावनाओं की सहज अभिव्यक्ति है। उत्तका 
आपका बंटी' विशेष लोकप्रिय हुआ । उसके सम्बन्ध में एक प्रश्न अवश्य उभर कर आता है कि क्या 
नारी अपने स्वार्थ की यूति के लिए अपने मस्तुत्व का उत्सर्ग कर सकती है? उपा प्रियंवदः के 
उपन्यासों में आधुनिक जीवन का स्वाभाविक अकन हुआ है। 'पचफथ खम्भे लाख दीवारों' में एक 
आधुनिक शिक्षित युवती के मानसिक झद्बे लत का चित्रण हुआ हैं। वह भो अपनी सीसायें नहीं तोड़ 
पाती ! अपने कहानी-सँग्रह जिन्दगी और गुलाब के फुल” में उन्होंने सामग्रिक समस्याओं को उठाया है। 

आज की लेखिकाओों ने उच्चस्तरोय रहन-सहन वाले कथानक भी चुने हैं जिनमें आज के 
जीवन की तड़क-भड़क, साज-सज्जा का विस्तृत चित्रण मिलता है। आज की लेखिकाओं ने कथ्य की 
संग्रेषणीयता पर अधिक बल दिया है | कित्तु भावषवणता सहज ही देखने को मिलती है। हिन्दी की 
प्रवुद्ध एवं प्रस्यात लेखिका श्रीमती गौरा पंत शिवावी के उपन्यासों में अनंकृत भाषा में हृदय को तीढ़ 
भावानुभूति की अभिव्यक्ति हैं। औमती आशापूर्णा देवी की रचनाओं में जीवन की सुन्दर एवं 
स्वाभाविक अभिव्यक्ति है ! 

निम्न वर्ग की आथिक समस्याओं को लेकर लिखा गया मंजुल भगत का उपन्यास लनारो! 
बहुचाचित रहा | सस्भवतः उसका कथाचक लीक से हटकर क्या इस कारण विशेष लोकभिय हुआ | 
उसके कुछ अंश बड़े ही स्वाभाविक थे : 


'सबेरा हुआ, अतारो उठी | उत्ते लगा वह सोकर नहीं मर कर उठी है। न सबेरा संवेराषन 
लिए था न दिन के उजाले में उसे कोई रोशनी नजर जाई ।” एक श्रमिक वर्ग की तारी के लिए उषा 
की अरुणिसा जीवन में अनुराग विखरावे नहीं आती । काम की चक्‍की में हर क्षण पिसने बाली 
अनारो अपने स्वार्थो पति की प्रशंसा सुनकर नींव का पत्थर बतने को तैयार हो जाती है | लेखिका 
पे थु्ों से रिसती-पिसती जिन्दगी का चित्र उतारा है। आज को सशक्त लेखिका मुदुला गर्ग ते भी 
यथार्थ को अपनाया है। उन्होंने स्वर्थ कहा है यथार्थ के घरातल पर आधारित जर्थशास्त्र मे भुछ्ते वन 


नई ध्य 
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की वह पीड़ा नहीं मिली, इसलिये आत्माभिन्यथक्ति की लखक मुझे कथा-सेखन की ओर प्रेरित करती' 
गई !” 
'कोहरे, चंदा की जीत, डूबने से पहले' आदि की लेखिका दीप्ति खंडेलवाल ने सन्धि-पत्न' भे 
अपनी नायिका सीमा और तायक रोहित को आधुनिक परिविश में डाल पति-पत्नी के नये सम्बन्धों 
को उजागर किया है| एक ही साथ रहते हुए जौर अलग-अलग जीवन जीते हुए आपस में समझौता 
कर लेते हैं। आज के व्यावहारिक जीवन में ये कहाँ तक सम्भव हैं, कहा नहीं जा सकता है। 
ममता कालिया 'प्रेम के अलावा', सूर्यबाला गुजरती हूदे', बिन्दु सिनहा शिलालेख”, शशि- 
प्रभा शास्त्री 'तथा संसार, 'अगरबत्ती' तथा मालती जोशी की “ुडमार्निज्ध मिस मैथ्यूज' कहानियाँ 
उल्लेखनीय है । गुड्मानिद्ध मिस मैथ्यूज में “स्ट्रिक्ट डिसिप्लिनेरियन” मिस भैथ्यूज़ के अन्दर 
सहसा ही ममत्व जाइत हो जाने की स्थिति को मर्मस्पर्शी व्यंजना लेखिका ने की है। आज की 
लेखिकाओं ते अपनी रचनाओं से यथार्थ को एक नई दृष्टि से देखने का प्रभास किया हैं । 
इसी यथार्थवाद के दर्शन हमें आज भी कविता में भो होते है। आज की कविता से एक 
नया मोड लिया है। परिवर्तित सामाजिक परिप्रेक्ष्य के कारण कषितां प्रचलित सभी वादों से मुक्त 
हो एक नई दिशा की खोज में संलग्न हैं। यही कारण है कि नवगीत, अगीत, अकविता आदि अनेक 
नवीन विधाओं का प्रचलन हुआ है। साठोत्तर “अकविता” संकल्नन के माध्यम से एक विशिष्ट कवि- 
वर्ग बना जिसका लक्ष्य था परम्परा-भंजनव और नवीन मार्ग की खोज | पुरातन परम्पराओं के प्रति 
अनास्था और विरक्ति | अकविता के संवाहुको के सम्बन्ध मे श्याम परमार ने कहा, “बदुहतर परिवेश 
से अपनी काव्य-रथनाओं को प्रकाश में लाना उनका ध्येय है। यह्ञाँ अकबिता का कोई सिद्धाग्त और 
दर्शन इसके अतिरिक्त और नही है कि ये कवि पिछली परम्परा को नकारते है, परिवर्तित सौंदर्य- 
बोध के पक्षघर है ।” अकविता में आधुनिक जीवन के विभिन्न स्तरों को छूसे बाली कवि-हष्टि है । 
इस क्षेत्र में कुछ कबयित्रियाँ भी अग्रगण्य हैं जिनमें मोना गुलाटी और भमणिका मोहनी के नाम 
विशेष उल्लेखनीय हैं । मोना ग्रुलाटी के अनुसार “उनके लिए बीड्धिक और अशौद्धिक होने के भान- 
दण्डों का स्खलन हो जुका है। सेक्स अश्लोलता का नहीं वितृष्णा का विषय है ।/ मोना गुलादी अपने 
पूर्ववर्ती साहित्यकारों से कुछ भी नहीं प्राप्त करना चाहतीं। “नव शत्ताब्दी में रहते-रहते भेरे पूरे 
जिस्म पर फ़फोले हो गये हैं” घोर अनास्था का चित्रण उन्होंने किया है : 
१. क्यों नहीं बंजर हो जाता पूरा देश और धरती 
क्यों उगलती है अन्न 

२. अब एक-सा लगता है 
पिल्‍ले और आदमी पर अविश्वास करना 
या हो जाता लाश या देह । 

मणिका मोहिंनी अपनी कविताओं की सर्जना की प्रेरणा के सम्बन्ध मे कुछ दावा नहीं 
करतीं । आंतरिक घुटन और मानसिक तनाव से प्रेरित हो काव्य-सर्जन में रत हो जाती' हैं। अन्दर 
की टूटन ही अभिव्यक्ति का कारण है। कभी-कभी आक्रामक रुख अपनाती हैं : 

सुबह होने से लेकर दिन डूबने तक|मैं इन्तजार करती हूँ/रात का 

के है 8 

विवाह के बाद जिन्दा रहने के लिए/जानबर बनना बहुत जरूरी है । 

ममता कालिया दास्पत्य संदर्भों की कवयित्री हैं। उनकी रचनाओं में आधुनिकता के प्रति 
सहज आग्रह है मोर ये भपने कवि-प्र्म के प्रति सजग तथा सवेतत हैं 





३ अज्धू साठोत्तरी हि दी साहित्य को प्रवृत्तिया और लेखिकायें छई 


भीड में स्पश बेहद लगत है 

वर्योंकि स्पर्शो की भाषा सिफ सन्‍्दर्भो म पढा जा सकता है। 

कुछ कवयित्रियाँ आज भी मानवीय संवेदता एवं भावनात्मक दृष्टिकोण को लेकर चल रही 
हैं । शालीनता की रक्षा उन्होंने अपनी रचताओं में की हैं। कमलारत्तम, डॉ> रमासिह, कीति चौधरी, 
शकुन्तला माथुर, शान्ता सिन्हा, स्तेहमयी चौधरी की रचनाओ में तारी-सुलभ शालीनत्ता एवं अभि- 
व्यक्ति की सहजता है। आज की लेखिकाओं को रचनाओं में युग और समाज के प्रति सजयता हैं। 
सामाजिक विषमता, अपेक्षा, उदासीनता असंगतियाँ, विकृृतियाँ और तनावशुकत जीवन के अनेक 
ध्वनि-बोध वाले चित्र उन्होंने उतारे हैं। कहीं-कहीं जीवन के प्रति व्यंजनात्मक दृष्टिकोण भी मिलता 
है । उनके काव्य में व्यष्टि और समष्टि के समन्वय का प्रयास है जिसका माध्यम उन्होंने स्वयम्‌ 
अपने को चुना है । उनमें आत्म-स्थापन की प्रवृत्ति नहीं है ओर न ही केवल वैयक्तिक अनुभूतियों के 
मिरावृत्त करते की लालसा । वे स्पष्ट रूप से युगधर्म और सत्य को मुखरित कर देना चाहती हैं। 

कुछ कवयित्रियाँ आज भी छामावाद की मधुर कल्पना, रसात्मकता, संवेदनशीलता और 
सगीतात्मकता की लेकर चल रही है। जीवन को रागात्मक अनुभूतियों के अभिव्यक्तीकरण दारा 
सहज रसोद्रेक की लालसा अब भी उतमें है। अधिकांश की रुक्षानें नवीन शेली में हैं। युगवोध 
को स्वीकार करते हुए काल्पनिक जगत्‌ से निकलकर वे आधुनिक परिवेश मे एक नये ढंग से अपनी 
बास कहना चाहती है जिसके लिए उन्हें श्र्‌तिमधुर कोमल शब्दावली की अपेक्षा नहीं । बोलचाल 
की भाषा ही उन्हें ग्राह्म है । शब्दों के मधुर जाल मे वे उलझता ही नहीं चाहतीं : 

मजबूर है जल्लाद भी/कि हत्या उनका पेशा है।और पेशा 


जिन्दगी का अहम्‌ सवाल होता है 
भिची हुई मुट्ठियाँ और पत्थर को आँखों में देखते हुए सधे कदमों से वे/आगे बढ़ते हैं/बढ़ते 
हुए उन जर्द होठों को मुस्कराना भी पडता है अजीब मजबूरी है (पदमाशा) 


बिम्व विधान, प्रतीक पद्धति और मानवीकरण सभी में वे नवीनता लाना चाहती हैं । 
प्रचलित पुरातन उपमानों को बदलने को आकांशा उसमे है । कभी-कभी तवोनता इतनी अस्पष्ट और 
दुर्बाध हो जाती है कि साधारण पाठक उन्हें समझ भी नहीं पाता । 
चूल्हा/कल तक कोने में सोता रहा भाज उससे खोली आँख और|आग को हंसते हुएवक्ष पर 
धारण किया । 
लेखन के क्षेत्र में नवीन प्रयोग हो रहे हैं। कहीं-कहीं प्रयोग सुल्दर बन पड़े हैं । विसंगतियों 
को पहचानने की क्षमता लेखिकाओं में है इसलिए किन्‍्हों कविताओं में उतका दृष्टिकोण सशक्‍त हो 
उठता है । सामाजिक सन्दर्भ में लिखी गई डॉ० रमासिह की कविता दो प्राकृतिक दृश्य” इसी भाव 
को व्यक्त करती है । 
दो प्राकृतिक दृश्य 
हृश्य एक :--बागों की क्यारियाँ[फूलों की किलकारियाँ 
बड़े करीने से खिलते हैं फूलों के रंगीन गुच्छे 
जैसे हँसते खेलते किसी कास्वेंट के बच्चे 
दृश्य दो :---ऊबड खाबड़ बन[|कितता मतमाता क्रम 
बिना ही किसी तरकीब के फूल खिलते, जैसे किसी मदरसे के बेतरतीब लड़के 
आज की कवयित्रियों में ईदु जैन, किरण जैन, कीति चौधरी, शान्ति मेहरोत्रा, इंदुमती कौशिक, 
पद्माजञा आदि प्रमुख हैं! इधर कुछ वर्षों से अजीत लिखने को चत्त पडो है । “अजीत का 
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कवि अनुभूति और अभिव्यक्ति की स्थिति को पकडने के लिए अनेकत्व की ओर जाना चाहता है। 
उसका लक्ष्य साधनापरक और पद्धति वैज्ञानिक है ।' 

, कवि की ही भाँति सामाजिक यथार्थवाद की प्रवृत्ति को नाटकों के क्षेत्र में भी लेखिकाओ 
ते अपनाया है । साठोतरो इतिहास में सामाजिक यथार्थवाद के धरातल पर नये-नथे मूल्यों की 
प्रतिष्ठा! का आग्रह विशेष रूप से है । 

जहाँ तक इस युग में साहित्य-सर्जना का प्रश्न हैं, आज की लेखिकाओं ने बहुत लिखा है 
ओर अनवरत लिख रहो है। उनकी लेखनी जैस रुकता ही नहीं चाहती । एक व्यापक परिवेश को 
अपनी रचनाओं में समेटने की लालसा उनमे है। फिर भी एक प्रश्न उभर कर आता है कि आजीवन 
समस्याओ को झेलते हुए अपने जीवन के गहनतम अनुभवों द्वारा सामाजिक परिवेश के साहस से' 
बदलने की बात उन्‍होंने अपनी रचनाओं में क्यों नहीं उठायी ? पारिवारिक घुटन, तनाव, रोजी- 
रोटी की समस्या में हर क्षण सपते का इतिहास तो अंकित करती है, किन्तु सामाजिक दामित्व का 
निर्वाह करने में अग्रगण्य क्यों नहीं है ? अपनी संतत्‌ साहित्य-साधना द्वारा यदि वे साहित्यकार के 
उत्तरदायित्व का निर्वाह भी कर सके तो निश्चित रूप से एक नये थम का निर्माण कर सकेंगी । 
संवेदता की गायिका भहादेव्री जी के शब्दों में 'तारी यदि सृष्टा है तो उसे अपने लेखन द्वारा युग को 
एक नयी हृष्टि देनी ही होगी ।॥' 


2 

७, ६ इच्छा भवन 

पानवरीबा चौराहा, चारबाग, 
लखनऊ 





हिन्दी गीत का रचज्ा-विधान 


कै 
डॉ० सिहेश्वरनाथ सिंह 


निराला ने भेरे गीत और कला” भिबन्ध में लिखा था कि 'जुही की कली एक ऐसी रचना 
है जिसमें से यूक्ति को उद्धूत कर उसकी सम्पूर्णता और अर्थ-गौरव को सुरक्षित नही रखा जा 
सकता । भेरी छोटी रचताएँ (लीरिक्स) और गीत (सॉाँस्स) प्राय: ऐसे ही है । इनकी कला इनके 
सम्पूर्ण में है, खण्ड में नहीं । सूक्तियाँ--उपदेश मैंने बहुत कम लिखे हैं, प्रायः नहीं, केवल चित्रण 
किया है । उपदेश को मैं कवि की कमणोरी मातता हूँ ।' "ऐसी रचनाओं का खण्डोद्धरण जालीचक 
का अधूरा सौदर्य-दर्शन और कवि पर की गई क्ृपा-रूपिणी अकृपा है ।” निराला ने भागे गीत से 
फूल की तुलना करते हुए वात स्पष्ट करते की कोशिश की है. कि, “फूल का कला हूप मिलाइए | 
इस तने से डालें सिन्न होकर भी जुड़ी है, इसी तरह डालों से पत्त, पत्तों से फूल, फूलों से सुगर्ध । 
सुगस्प अपने तत्व में सारे पेड़ को ढके हुए है। तने का रूखापन्त डालों को थोडी-थोड़ी हरियाली, 
पत्तों की पूरी, फूलों का एक या अनेक्त रंगों--कैसर-पराग भादिं से विकसित रूप, सुगन्ध सारे पेड 
के उच्चतम विकास को स्पष्ट करती हुई, उसी में उसी से ढक्े हुए--यह कला है । 
निराला के इस कथन से कई प्रश्त उभर कर सामने आते हैं। पहला तो यह कि दोहे, शेर 
या कविता के किसी बंद पर दाद देने की परिषाटी आलोचकों और पाठकों के बीच देखी जाती है, 
बहु कविता या गीत के पूरे बंधान के महत्व को नहीं समझने या नासमझ होने की पहचान होती 
है । गीत के खण्हांश या चमत्कारपूर्ण किसी बंद पर दाद से गीत विधा की सम्पूर्णता और उसकी मूल- 
प्रकृति को बहुत क्षति हुई । फुटकल चमत्तकारपूर्ण लथात्मक वाक्‍्यों की सजाकर गीत के सजन की 
जो परिषाटी आज देखने में जाती है, उम्से आलोचकों को सुविधा ती बढ़ती है और पाठकों को 
आतनन्‍्द-बोध भी होता है, लेकिन गीत की कला का निप्नन भी हो जाता है। गीत के स्ट्रकक्‍्तर का 
जो उच्चतम सौन्दर्य है, उसकी पहचान के अभाव में सहज रूप सें यूक्ति-सोदर्य मिल जाने से मेहनत 
नहीं करमी पड़ती । सम्पूर्ण गीत के गढठाव और उसकी सम्पूर्णता से निकल कर प्रस्फूटित होते 
सौन्दर्य को प्राप्त करने में ज्यादा जहसत कौन उठाये | हिन्दी के अधिकांश गीतकारों को इसी कारण 
ज्यादा ख्याति सिली कि वे सूक्तिपरक चामत्कारिक लयात्मक पंक्तियों के सजाने में मजे हुए 
सस्ता हैं 
है. अपूर्व यह युद्ध हमारा हिसा की न लडाई है। 
नंगी छाती की तोषों के ऊपर विकद चंढ़ाई है । 
तलवारों की धार मोडने गर्दन आये आई है, 
घिर के मार्से से डंडों को होती यहाँ सकाई है। 
-- “>ग्रोपालसिह नेपाली 
अथवा[-- 
सुन-सुन ये दीवाने किसके आवाहवब का शोर चसे | 
गलहार पहन कर किस महफिल की गोर चल 


७४ हिन्दुस्तानों भाम ४२ 


चढ़ टिकरी पर चूम रस्सियाँ ये मतवाले किधर चेले। 


जिधर हमारे लाल लाडले विहेस-बिहँसकर बिखर चले । 
--श्यामनारायण पाण्डेय 


कब्षिता के दोनों खण्डांशों मे लग है, छन्‍्द है, एक-एक पंक्ति में चमत्कार है| जिसको पढ़े 
कर पाठक तो चमत्कृत हो उठेगा और आलोचक भी कह उठेगा--देखा, कविता इसको कहते है, 
जो सुनते और पढते ही मिश्नी की डली के समान जुबान पर धुलने लगे । उनको निराला, प्रसाद 
या महादेदी थोडे अच्छे लगेंगे । 
गीत के लिए निराला के कथन में दूसरा आवयविक सिद्धान्त (आर्गेनिक थियरी) का प्रश्न 
सामने आता है। गीत के पूर्ण बंधात को आवयविक रूप मे समझाने के लिए निराला ने जो 
प्राकृतिक उपमा का आधार लिया, वह अकारण नहों है। यूरोप के रोमांटिक कवियों ने भी बलासकी 
लिटरेचर के घिरुद्ध अपने सिद्धास्तों के प्रतियादन में प्राणिशास्त्रीय-जैविक-आवशविक सिद्धान्तो 
का सहारा लिया है । ये रोमांटिक कवि अपनी कविता को सचेतन प्राणी के आवयबिक झूप' में 
स्वीकारते थे । मिराला भी अपने गीतों के इसी रूप के महत्व को सिद्ध करने के लिए फूल की 
उपमा प्रस्तुत करते हैं। हो सकता है निराला के इस कथन से आंशिक असहमति हो, लेकिन गीत 
की अनुश्न ति, अस्विति, अर्थ की एकतानता और अस्तर्ग्रन्थन के भहत्व को केसे अस्वीकार किया 
जा सकता है ? 
अन्ततः यहु स्वीकार करना पड़ेगा कि गीत के विन्यास की अखण्डदा” उसकी कला के 
विश्लेषण के लिए ज्वलत प्रश्न है : 
बीती विभावरी जाग री। 
अम्बर पनघ्रह में डूबी रही 


ताराघट ऊषा नागरी। 
““-प्रसाद 
अथवा[-- दिवावसान का समय 


मेघमय आसमान से उत्तर रही' है 
वह संध्या सुन्दरी परी-सी' 
घीरे-धीरे-धीरे । 
“““निशाला 
अथवा--- सारकमय नव वेणी बंधन 
शीश फूल पर शशि का नूतन 
रश्मिवलय, सित अवगुंठन 
धीरे-धीरे उतर क्षितिज से 
ओ बसन्‍्त रजनी । 
] -“महादेवी 
इन तोनो उद्धरणों में जो चित्र प्रस्तुत होता है, उसमें आर्गेसिक सिस्टम का पूरा नियम 
खड़ा उतरता है और ऐसा लगता हैं कि जीवन की गति था रूप अभी बाकी है जो आगे देखते में 
आयेगा और मन मे सम्पूर्ण गीत पढ़ने की माँग उभरतों है। जवबकि--- 
चाँदनो उस रुपये-सी है जिससे 
चमक है पर खतक गायब है । 





अजू पे 


हिस्दों मोत का रचना विधान । 


ये दो पंक्तियाँ अपनी परियूर्णता में सूक्तिपरक हैं। चाहे जितना हम इस पर खुश हो लें, 
गील की सूलधर्मिता इन दोनों वाक्यों के अन्तर से गायब है। 


यॉ--- 


धीरे-धीरे परतें कटने लगी ध्वप की 
यहाँ-वहाँ पर 
पिघले सोने के पानी-सी 
ध_्षप टपकते लगी 
गाँव खिल गये फूल से । 

--धर्मवीर भारती 
बादल चले आ रहे 
संध्या के लौटे मेले से 
जैसे राही हारे--- 

-रामदरश मिश्र 
सुप्त जल 
जो कुनमुनाता था 
झकोरों के सहारे सर उठाता था 
देखता था अचानक सम्मुख गिरि को 
छुब्ध होता था-- 

-“प्रयाग नारायण बजिपाठी 


गीत-संरचना की हृष्टि से प्रसाद, निराला या महादेवी के गीतों में जैसी भनुश्र ति है, 
शर्थ एवं चित्र की अन्विति है, वह बाद के तीनों कवियों धर्मदीर भारती, रामदरक्ष मिश्र ओर 
प्रयाग लारायण त्रिपाठी के गोतों में नहीं है। संरचना की सूक्ष्मता पर गौर करने पर निराला के 
सान्ध्य चित्र में जो लय और गति है और उसके चितेरा कवि का जैसा रूप सामने उपस्थित होता है, 
वह धर्मवीर भारती या अन्य दोतों कवियों में देखते को तहीं मिलते । 

यह मानकर चलना पड़ेगा कि निराला ने गीत-संस्चना का जो सानक सैयार किया है, 
उसको फिर से स्वीकार करके ही आधुनिक गीत-काव्य का मार्ग प्रशस्त करना होगा । 

कुछेक नये कवियों ने निराला के गीत-स्ट्रक्चर को बहुत गंभीरता से स्वीकार किया है, जैसे--- 


पचृ० 


पूरब का सुंह अजोर 

डूब गये तारे 

चला गया परदेशी 

आज' मुँह अन्हारे 

रात ज्गी मेंहदी तो भोर मुंह ललाई 
तुलसी के बिरवे की हिलती परछाई 
बनजारा दिन आया कौत मन. उचारे 
कागा ले दूध-भात बोल बचन प्यारे 
सुबह तुम सिवाने से नाम ना पुकारे 
सरिता के दर्पन में रूप को निह्ारे 
भैरवी है जाग रही ताल के किनारे 
अला गया परदेशी आज मुह अन्द्वारे 


७६ हिन्बुस्तानो साग ४२ 


उपर्युक्त गीत निराला के गीत संध्या युन्दरी' के सम्पूर्ण ठाठ की याद दिलाता है। अर्थ, 
भाव और चित्र की केच्रीयता, उसके प्रभाव की केद्धाभिगामिता और उच्च स्तर के गीतों के लक्षण 
होते हैं । 

छायावाद की कविता पर विचार करते हुए आचार्य शुक्ल में कहा था कि छायाबाद की 
रचनाएं गीतों के रूप में ही अधिकतर प्रकट हुई हैं, लेकित गीतों का मूल धर्म अन्विति है, उसी का 
अभाव है । शुक्लजी के दिमाग की सम्पूर्ण बनावट 'एपिक पोयद्री” के आलोचक की थी १ गीत की 
बुनावट, भाषा की घुलनशीलता, चित्र के संघटन' की सुक्ष्मता जिसे गौतकार ने स्वर्णकार के शिल्प के 
समान बारीकी से गढ़ा है, उसे पहचान पाना सुश्किल है । 


यह सही वात है कि छायावाद के उपरान्त नरेद्ध, नेपाली, बच्चन आदि गीतकारों ने हिन्दी' 
गीतधारा को जिस रूप में अग्रसर किया, उसका स्वर और आन्तरिकता बदले-सी गई । बच्चन के 
अनुभव का दायरा छोटा था। भूलतः स्त्री-पुरुष के सम्बन्धों को लेकर ही उनके गीत उद्भूत हुए 
है । अपने अनुभव ओर भोग से बाहर जा जहाँ भी उन्होंने अपने गीतों के ठाठ तैयार किये हैं, व 
निरे छूछे और निष्पराण से लगते है । 
बच्चन ते हिन्दी गीत की भाषा को लवीन, ताजा और सरल तो बनाया, लेकिन उसमे वह 
गहराई की अनुभूति नहीं डाल पाये जो निराला के गीतो में देखने को मिलती है । महादेवी के गीतों 
में एक ताकिक अम्विति देखने को मिलती है। उन्होंने गीतों का एक ढांचा अस्तुत किया जिसमें टेक 
की पहली पंक्ति में कविता का मुख्य कथ्य होता है, और फिर तीन' या चार स्टैंजा में उस्ते उद्- 
हरणो द्वारा स्पष्ट किया जाता है। जैसे-- 
“सब आँखों के आँसू उजले, 
सब के सपनों में सत्य पला ।” 
इसके बाद पूरा गीत उपमाओं, रूपकों और रूपचित्रों के सहारे विस्तार पाता है । मह्ठादेबी 
के समान बच्चन ने भी इस टेक दौलो का अपने गीतकार के व्यक्तित्व के समाव अयोग किया और 
सफल भी रहे । “मनिशा-निम्त्रण” ओर 'एकांत संगीत” के संकलित मीत अपनी सफाई, कढ़ाई और 
भाषा की सादगी के कारण लोक-कंठ में बस तो गये, लेकिन महादेवो की अनुभूति की सघनता इनकी 
कथन-सरलता में खो गई | 
कलयी बाजरे की अशेय के इस गीत का कोई एक अंश तोड़ कर दिखाने से ऐसा लगेगा 
जैसे किसी आदमी का अंग-भंग कर दिखाया जाय--- 
यह खुला वीराव पंसति का घता हो सिमट है 
और मैं एकान्त होता हूँ 
समर्पित 
शब्द जादू है 
भगर क्या यह समर्पण कुछ नही है। 
गीत का यह अंश इस तथ्य की ओर ले जाता है कि इसका कृथ्य चुद्धिपरक नहीं है, 
अनुभूतिमूलक है। 'समर्पण' के लिए प्रश्न गीत की सम्पूर्ण संरचना से अविव्छिन्त रूप से जुड़ा है। 
इसमे भावोच्छवास' तो नहीं है, लेकिन एक संस्कृत, गम्भीर व्यक्ति को पीड़ा है । संरचना की 
बुनावट को जब इस प्रकार देखा जायेगा, तभी गीत के सहीपन का मुल्यांकन हो पायेगा । 


आज जैसे गीठों का प्रचलन हो चला है उसमे मृझाबरे श्ता प्रयोग, 'बमफ़ते हुए वाकयों 
का सटीक गीत को मसून्र बिन्दु से दूर हटा देते वाले ्ँ 


मजू १ हिन्दो गीत का रचमा-विषात ७७ 


विजयदेव तारायण साह्टी कहते हैं--छायावादी कलाकृति सूलतः एक विस्फोट करता 
हुआ कला-रूप है--जैसे केल्द्रीय अर्थ फूटकर चारों ओर क्रमशः विज्नीन होता हुआ बिबर रहा हो । 
तीसरें दशक की कलाकृति उसे एक लहर की तरह निर्भित करतो है, जिस प्रयास में महादेवी से 
लेकर बच्चन तक के गीत निर्मित होते हैं। नयी कविता उस तरंग के रूप को एक स्टूबचर में 
बदल देती है । जैसे हीरे का क्रिस्टल हो ।” अज्ञेय का कहना है कि-- मैं मानता हूँ कि भावना- 
प्रधात कविता छोटी ही हो सकती है, नहीं तो अपने भावों का पैराफ़ज होने लगता है।” बात 
साफ है कि गीत का आधुनिक रूप स्फटिक या क्रिस्टल के समात सख्त और पारदर्शी हों, उसमे 
स्ट्वचर का प्राधान्य हो, हृदय और मस्तिष्क का भेद जब मिट जायेगा तो पीड़ा स्फटिक या हीरे का 
क्रिस्टल बनेगीं। थ्रहाँ ताकिकता या अताकिकता का प्रश्न नही है । 

सर्वेश्वरदयाल सक्सेना की “अपनी पत्नी की मृत्यु पर” शीर्षक कविता एक नया और ताजा 
बिम्ब' प्रस्तुत कर देती है जो पीड़ा की जड को और गहरा कर देती है। लेकिन कविता की वाद 
की पंक्तियों का अनपेक्षित विस्तार अर्थ की सघनता को विरल और ढुंठ कर देता है । 

श्रीकान्त वर्मा की समाधि-लेख, रघुवीर सहाय की आत्महत्या के विरुद्ध राजकमल 
नौधरी की 'मुक्ति प्रसंग” नामक लम्बी कविताओं में कही-कहीं धाशिक रूप में ग्रीत की ममिता 
पीड़ादायक होती हुई हीरे के क्रिस्टल के समान जमी दिखाई पडती है और काँटे के समान' अपनी 
प्रभाग्विति में चुभती है 


इसके अतिरिक्त नीरज, वीरेच्र मिश्र आदि और उसके बाद की पीढ़ी रखनारत है जिनके 
गीतों का सूल्यकत भविष्य करेगा । 
७ 
५७, पुराना मम्फोर्डगंज 
इलाहाबाद 


नए प्रकाशन : 


समकालीन हिन्दी कविता : लेखक-डॉ० अशोक त्रिपाठी 
प्रकाशक : शारदा सदन, जीरो 'रोड, इलाहाबाद--पुल्य : पचास र० भात्र 
०० 


डॉ० अशोक त्रिपाठी की आलोचतनात्मक पुस्तक समकालीन हिन्दी कविता' में कविता के 
लगभग ३० वर्षों का लेखा-जोखा विस्तृत रूप में प्रस्तुत किया गया है । सन्‌ तेंतालिस से लेकर उश्नीस 
सौ सतहत्तर के बीच प्राय: हिन्दी कवितान्यात्रा में जितने भी मोड़ आये, उनकी चर्चा अत्यन्त 
सुसंबद्ध तरीके से विद्वानू लेखक ने की है । 

पूरी पुस्तक को तीस अध्यायों में विभाजित किया गया है जो कि क्रमशः तिस्ने हैँ-- 
(१) कवि का संकट, (२) होते त होते की गिरफ्त, (३) सामाजिक वायित्व, (४) क्स्तिद्शिता 
की दोहरी पीड़ा, (५) सही पाठक की तलाश, (६) असुरक्षा का बोध, (७) अजनवीपन' ; एकाकी- 
पन, (८) अस्तित्व का प्रश्न, (८) रोमांस और रोटी, (१०) लक्ष्य, (११) चेतना, (१२) आस्था- 
अनास्था, (१३) खंत्रास, (१४) सुल्यगत संक्रान्ति, (१५) सम्बन्धो की विकृति, (१६) हृढ्तो 
परम्पराएँ, (१७) राजनैतिक विसंगति, (१५) युवा-संस्कृति, (१८) अभिव्यवितगत संसाधनों का 
असमर्थता-बोध, (२०) शब्दों का सही-बढा प्रयोग, (२१) शब्दों का लष्वीकरण, (२२) कुछ 
विशिष्ट अभिव्यक्ति-प्रणालियाँ, (२३) प्रतीक, (२४) पौराणिक प्रतीक, (२४५) लोक-णीवन से 
ग़हीत प्रतीक, (२६) राजनीतिक प्रतीक्षा, (२७) परिवार-नियोजन प्रतीक, (२८) युद्ध प्रतीक, 
(२६) बिम्ब, (३०) फैटेसी । 

उक्त अध्यायों को देखकर सहज अनुमान लगाया जा सकता है कि लेखक कविता के हर 
बदलाव को इंगित करता हुआ उसकी मूल्न प्रवृत्तियों को सही परिप्रेक्ष्य में स्पष्ट करता चलता है । 

इस बात को कहूने में कोई सकोच नहीं है कि प्रगतिवाद के आद कविता के क्षेत्र में जितने 
आन्दोलन (प्रयोग) हुए है, उतने आन्दोलन इसके पहले कभी नहीं हुए। इसके साथ ही इंधर की 
कविता को समझने के लिये एक विशेष हृष्टि की भी आवश्यकता पड़ती है, क्योंकि आम पाठक 
कविता में व्यक्त संदर्भ को ठीक से पकड़ नहीं पाता । शायद यही कारण हैं कि जिससे कविता का 
निरन्तर हास होता चला जा रहा है | यदि यही प्रक्रिया बनी रही तो आगे लिखी जाने वाली 
कविता सम्भवतः मात्र कृबि ही समझ सकेगा या उनके समानधर्मा चार-छह लोग । डॉ० 


त्रिपाठी ने इस प्रकार के समस्त काव्यानदोलनों को लेते हुए बानगी-स्वरूप कवितायें देते हुए इनकी 
व्याख्या की है । 


इन व्याख्याओं को पढ़कर यह लगता है कि आलोचक किसी भी प्रकार के पूर्वाग्नह से 

रहित होकर तटस्थ भाव से इनकी चर्चा कर सका' है। पुस्तक को पढ़कर समकालीन कविता को 
समझने में सहायता मिलती है, इसमें कोई संदेह नहीं है । 

आज का कवि जिन मानसिक दबाओं के दीच जा रहा है युगीन उप्तको 

में कितने प्रकार के तनाव और टकराहट उत्पन्न करतों है. आदि सन्दर्भों को मोड़कर 


बज ३ मए प्रक्ाशन छह 


कविताओं को रखा गया है जिससे आम पाठक के लिये दुरूहू लगने वाली बात भी स्पष्ट हो 
जाती है । 

पुस्तक के कुछ अध्याय बहुत प्रभावी ढंग से लिखे गये है । उतमें से एक-दो के उदाहुरुण 
देना उपयुक्त होगा--- 

“क्रबि जब अपने को या अपनी अनुभूति को अभिव्यक्ति नहीं दें पाता, तो कैसे-कैसे तये-तये 
संसाधनों की माँग करता है और अपनी अनुभूति को वाणी देने की छटपटाहट में किस-किस प्रकार 
के अजूबे प्रयोग करता है ।” 

न र्नः न 

“गुगीन दबायों जौर विभीषिकाओं के कारण आज की जस्ल संवेदनाओं को अभिव्यक्त 
करने मे भाषा किस कदर अपने को बंजर और अपंग साबित कर रही है तथा समकालीन कवि 
अनेक स्तरों पर अपनी अनुभूति को अभिव्यक्ति न दे पा सकने के कारण, किस भीषण मानसिक 
यातना का भोक्ता बनने को सजबूर है ।' 

यद्यपि लेखक ने प्रगतिवादी कविता को इसमें सम्मिलित न करने के अपने कारण दिये हैं 
जो कि बहुत हृद तक ठीक भो हैं, लेकिन यदि प्रशतिवादी कविता को भी इस पुस्तक में सम्मिलित 
करके बात कही जाती तो पुस्तक अधिक पूर्ण होती । 


रामजी 





अनुरोध 

। ह 

४ #. पत्रिका को अधिक उपादेय बनाने के लिए हुम समसासब्रिक विययों को भी छापकर उत्तकी 
गस्भी रता को वनाये रखना चाहते हैं । 

# भेख भेजते समय इस बात का ध्यान रखना आवश्यक है कि लेख चाहे दाइप किया हुआ हो था 
हाथ का लिखा, साफ होना चाहिए। हे 

+ लेख वी वापतो के लिए डाक टिकट लगा ल्िफाफा साथ में भेजन से हमें अधिक सुविधा 
होती हैं। 

*% लेख की स्वीकृति, अस्वीकृति के लिए थोडा सभय अवश्य लगता हे। कृपया निर्णय को सूचना 
मिलने तक लेख अच्यत्र न छपाएं और यदि छपाएं तो हमें सुचित करता ते भूलें । क्योंकि प्राय: 

; ऐसा देखा गया कि जो लेख हमारे यहाँ प्रकाशनार्थ भेजा गया, बही अन्यभ्न प्रकाशित हो थथा । 

हि हमें उसकी कोई सूचना नहीं दी गई । 

मी # कभी किन्‍्ही ऐसे विषयों पर भी हमें अच्छे लेख मिलते है जिन्हें छापता हमारे लिए रॉभव नहीं 

* होता । जेत: हमारी विवशता को अन्यथा ने लैकर हमे तिरत्तर सहयोग देने रहें | 

ह # समीक्षकों से निवेदन है कि वे संक्षेप में और परिमाजित नेख ही भेजें । आवश्यकतानुसार लेख 
को काट-छाँट कर सँवारना ही पड़ता है, क्योंकि कई बार भरती की चीजे अधिक होपे ये ऐसा 
करना अनिवार्य हो जाता है| पत्रिका के स्तर को बनाये रखने के लिए उत्ती स्तर के लेखों की 

हे अपेक्षा है । 

८ + अन्त में, पत्रिका के विद्ञत्‌ लेखको एवं पाठकों से विनम्न निवेदन है| कि कतिप्य अपरिह्वार्य 

हफ कारणों से हुम अभी भी इसे अद्यतन सही बना पाये। हुम विश्यास' दिलासा चाहँगे कि हम 

इसके लिए निरत्तर सचेष्ट है और कुछ ही समय में हम इसे सियग्रमित बसा सकेंगे । 


संहायक' सम्पादक 


.... .. डॉ० जगदीश गुप्त, सचिव एवं कोषाध्यक्ष, हिन्दुस्तानी एकेडमी, इलाहाबाद द्वारा प्रकाशित एवं. 
५ बीला प्रिंटिंग प्रेस कौटगंज इलाहाबाद द्वारा मुद्वित 
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ु जर्जर : 
सत्ता और समाज के संघ्रर्ष का प्रतीक 


ए 
डॉ० भगवतोलाल राजपुरोहित 


भारतीय प्राचीन' लोकधर्म में इन्द्रध्वज की पूजा तथा उस अवसर पर मनाये जाने वाले 
उत्सव का विशेष महत्त्व था। महाभारत के आदिपर्व (५७१७-२७) में आयी कथा के अनुसार इन्द्र 
ते प्रसक्ष होकर चेदिराज उपरिचर वसु को दिव्य विमान, वैजयन्ती माला तथा एक वेणबी (बाँस की) 
यष्टि प्रदान की | इस यष्टि को राजा ने प्लमधाम से नगर में प्रवेश कराया। परवर्ती काल मे भी 
यह परम्परा बराबर जारी रही ! इन्द्रध्वज की पूजा का यह उत्सव इन्द्रमह कहलाता था । ऐसे ही 
इन्द्रमह के स्थान' पर श्रीकृष्ण मे गोवर्धन की पूजा करवाकर गिरिमह आरम्भ करवाया था । 

इन्द्रध्वज की यप्टि को गन्ध, माल्य, विविध अलंकारों तथा पिटकों से अलंक्नृत करते थे 
पिटक की पहचान अभी तक अज्ञात है। यह यष्टि ३२ हाथ अथवा ४८ फ़िंट लम्बी होती थी । 
बराहमिहिर अपनी वृहत्संहिता के ६८ श्लोकों से ४३वें सम्पूर्ण अध्याय में इन्द्रध्वज के विषय में ही 
विस्तार से चर्चा करते हैं। तदनुसार असुरों पर विजय पाने की कामना से उपस्थित सभी देव- 
समुदायसहित इन्द्र को विष्णु ने एक ध्वज प्रदान किया । विष्णु-सेज से उत्पन्न यह ध्वज किकिणियों, 
माला, छत्र, घंटा तथा पिटक से अलंकृत अत्युज्षत था। इससे इन्द्र ने श्र ओं को जीत लिया। 
बाद में इन्द्र ने इसे उपर्यक्त उपरिचर वसु को दे दिया था। इसकी पूजा से राजा विजयी, 
वसुमात्‌ तथा सिद्धियं से सम्पन्न एवं प्रजा नीरोभ, सन्तुष्ट, सस्य-सम्पन्न तथा सत-असत्‌ की ज्ञाता 
हो जाती है। अतः जय एवं सफलता के कामी द्रप इन्द्रध्वज की बराबर पूजा करते रहे । 


इन्द्रध्वज के लिए अर्जुन, अश्वकर्ण, प्रियक, धव और उद्म्बर अथवा अत्य कौसी (अस्त्री- 
सज्ञक) वृक्ष को कार्टे | काटते समय कुठार से “जर्जर' शब्द निकले तो अशुभ है (परशोजर्जरशब्दो 
तेष्ट: ४३।१४) । स्निग्ध और घन शब्द शुभ है। दंड को अग्न से चार तथा मूल से आठ अंगुल 
काटकर जल में डाल देते थे। वहाँ से गाड़ी! या आदमी के द्वारा उठवाकर पुरद्वार पर लाया जाता 
था । भाद्रपद शुक्ल अष्टमी को राजा राघवर्ग सहित सोत्सव इसे पुर में प्रवेश करवाते | पुर भी 
तब पवित्र एवं सजा-धजा होता था । चौराहे नट, नर्तक तथा संगीतज्ञों से भर जाते थे । बढ़ई उसे 
युक्तिपर्वकत छीलकर खरात पर चढ़ाकर बनाता था । राजा एकादशी का जागरण रखता | ऐन्द्र तथा 
वैष्णव मंत्र से होम' करता | दैवज्ञ संवत्सर का भविष्य बताता । गुड, पूप, पायस, दक्षिणादि से 
विश्रों का सत्कार कर द्वादशी के दिन श्रवण नक्षत्र में या अन्य क्रिसों श्रवण वक्षेत्र के दिन ध्वज 
उच्छित किया जाता था। मनु का निर्देश है कि इस पर पाँच या सात शक्रकुमारी बनावे। अर्ध- 
भाग में नन्दा तथा चौथाई में उपलन्दा एवं सोलहवें भाग में जय-विजय वसुन्धर बनाये जाते थे, 
बीच के आठवें अंश में इन्द्रमाता बनाते थे। भिन्न-भिन्न आभूषणों से इच्धध्वज को सजा देते थे । 
ऐसे तरह मलकारों को धर्चा हुई है. चोष दिन -उत्सव विविघ्नपूर्वक पूर्ण होता हैं। राजा 
इस अवसर पर इल्द्र से विजय की प्रार्थता करता था । पाँचर्वे दिन स्लोत्सव प्रजासद्वित राजा इन्द्रध्दज 


४ हिन्दुस्तानी भाम ४२ 


का विसर्जन कर देता था । तब राणा स्वर्थ को शत्र भय से मुक्त पाता था। स्वभावत्त; हर राजा 
अपनी-अपनी राजधानी में इस जयद इन्द्रध्वज की पूजा तथा उत्सव करवाते ही थे और प्रजा पूरे 
उत्साह से इस उत्सव में भाग लेती थी । 


महाभारत में इन्द्रध्वत बाँस का बताया गया है | परन्तु वराहुमिहिर ने उसे पूर्वोक्त विभिन्न 
वृक्षों का बताया है | बृक्ष के तने का पुष्ट ध्वज होने से उसमें विभिन्न पुतलियाँ या मूर्तियाँ भी उकेरी 
जाने लगीं । यह गुप्तमुगीन कलारुचि का भी प्रमाण है। विभिन्न प्रकार से अल्ंकृत करने की चर्चा 
दोनों स्थलों पर हुई है। आज भी विभिन्न “निशात' पुष्ठ एवं प्रल़म्ब बाँसों के ही होते है तथा वे 
भिन्न-भिन्न प्रकार से अलंकृत भी होते हैं। नेपाल में आज भो भाद्रपद शुक्ल अष्टमी से आठ दिन 
तक 'इन्द्रयात्रा' उत्सव मनाया जाता है। कालिदास ने भी अपने रघुवंश (४।३) में इच्धध्वज के 
दर्शन से प्रसन्न प्रजा की चर्चा की है। विभिन्न पुराणों, राजतरंगिणी (८।१७०, १८२), अथर्व 
परिशिष्ट, भास के बालचरित, शूद्रक के मृच्छकटिक, नाभाधम्मकहा इत्यादि में भी इन्द्रमह या 
इंन्वध्वज की चर्चा पायी जांती है।' इससे स्पष्ट है कि इन्द्रध्वज की पूजा की परम्परा सुदीर्ष- 
काल तक रही । भरत के तास्यशास्त्र की रचना महाभारत के पश्चात्‌ तथा ब्राहभिहिर की 
वृहत्सं हिता से पूर्व हुई है । 
तास्वशास्त्र से प्रतीत होता है कि इन्द्र और उसके सहयोगियों का पुरा आशीर्वाद भरत मुनि 
को प्राप्त था। क्योंकि ब्रह्माजी ने सर्वप्रथम इन्द्र को ही नाट्यवेद समझने का आग्रह किया । उसकी' 
असमर्थता व्यक्त करने पर बह्मा ने वह भरत को समझाया। स्वभावतः भरत को इन्द्र का पूरा 
समर्थन प्राप्त था। ब्रह्मा ने नाट्य के प्रथम प्रयोग का सुअवसर भी इन्द्रध्वजमह ही सुझाया : 
महानय प्रयोगस्य समय: समुपस्थित: । अरय॑ ध्वजमहू: श्रीमान भद्देख्वस्थ' प्रवर्तते । 
अप्रेदानीमथथ वेदो नाट्यसंज्ञ: प्रयुज्यताम्‌ ॥ १॥५४-५५ 
ध्वजमह के अवसर पर वराहमिहिर ने भी वास्य इत्यादि उत्सव करने की अनुशंसा की है । 
ध्वजमह के अवसर पर ही, देवताओं की उपस्थिति में, इन्द्रविजय के उत्सव में भरत ने प्रथम प्रयोग 
आरम्भ किया। इन्द्र ने प्रसन्न होकर सर्वप्रथम इन्द्रध्वज प्रदात किया और तब भरत को विभिन्न 
देवताओं ने विभिन्न वस्तुओं से उपकृत किया : 
ततस्तस्मिन्ध्वजमहे निहतासुरदानवे । 
प्रहष्टामरसंकीर्ण भद्देग्द्रविजयोत्सवे ॥ “नदियशास्त, १॥५६ 
प्रीतस्तु प्रथम शक्रो दत्वान्‌ स्वध्वर्ज शुभभ्‌ । १६० 
इस प्रकार दैत्यदानवताशन! नामक प्रयोग जेसे ही आरम्भ हुआ, सभी दैत्यों ने क्षुब्ध 
हीकर उसका बहिष्कार कर दिया | उनके इस विध्न को देखकर नर्तकों की वाणी, वेष्ठा और स्मृति 
स्तम्नित हो गयी । सूत्रधार बेहोश हो गया ।* यह सब देखकर क्रद्ध हो शक्र ने सहसा वह (इन्द्र) ध्वज 
उठा लिया ओर रंगपीठ पर ऊधम मचाने वाले विध्नसंतोषी असुरों की देहों को जर्जर कर दिया 
उस जर्जर से 
उत्थाय त्वरित शक्र: क्रोधाज्जग्राह त॑ ध्वजम्‌ । 
सर्व॒स्त्तो ज्ज्वलं तं तु किचिदुद्वृत्तलोचनः ॥ 
रंगपीठगतादू._ विष्तीनसुरांश्वैव. देवराट । 
जर्जरीकृतदेशस्तानक रोज्जज॑ रेण सं; ॥ १॥६४-७१ 
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प्रदूँ ४ खजर सत्ता ओर समाज के संघर्थ का प्रतोक 


नाट्यविध्व सित- सर्व येव ते जज॑राक्ृत:। 
तस्माज्जर्जर इत्येव नामतोध्यं भविष्यति ॥ ११७३ 

नाट्यविध्वंसियों को जर्जर करने से इन्द्रध्वज का (नास्थ सन्दर्भ में) जर्जर” नाम पड़ गया । 
स्पष्ट ही लोक में वह इस्द्रध्वज के नाम से और नास्य-मंदेप में वही जर्जर के वाम से सतव्‌ पूजा 
जाता रहा । 

लेकिस विध्न यहीं समाप्त नहीं हुआ । जब कभी फिर शक्रमह होता और उसमें वाध्य प्रस्तुत 
किया जाता, वे विध्मस॑तोषी विध्त अवश्म करते | भरत अपत्ते सुतों सहित बह्मा के पास जा प्रार्थना 
करते लगे---भगवन्‌ ! विष्सकारियों वे इस ताढ्य के विनाश का निश्चय कर लिया प्रतीत होता 
है । अत: इसकी रक्षाविधि बताइये : 

.... निश्चिता भगवम्‌ विध्ता साव्यप्यास्य विनामते । 
अस्य रक्षाविध्चि सम्यभाज्ञापप सुरेश्वर || १७८ 

तब ब्रह्मा ने विश्वकर्मा को नाद्यग्रह बनाने का निर्देश दिस्ना। बतने पर उसको रक्षा का 
भार देवताओं पर डाज्ना गया । जर्जर पर दैत्यविनाशक बज्च स्थापित किया गया। उसके पर्व-पर्व 
में विभिन्न तेजस्वी देव स्थापित किये गये । उसके प्रिरे पर ब्रह्मा, दूसरे पर्व में शंकर, तीसरे में विष्णु, 
चौथे में स्कन्द, पाँचवें में शेष, वासुक्ति, तक्षक इत्यादि महानाग स्थापित किये गये । विष्दविनाश के 
लिए जर्जर में इन देवों को स्थापित किया गया । नाट्यशास्त्र की इस चर्चा से स्पष्ट है कि जर्जर 
पाँच पर्बों के बाँस का होता था। नाट्यशास्त्र (चतुर्हस्तो भवेद्वण्डो, ।२।१६) में दण्ड की लम्बाई 
घार हाथ बताई गयी है। पाँच पर्च प्रायः चार हाथ लम्बे होंगे । इस प्रकार जर्जर की लम्बाई भी 
प्राय: दंड के बराबर ही मानो जा संकती है जो यथावसर नापने और ताइसे, दोनों काम आ 
सके । नाट्य' में विष्च ठालने बालों को क्रमशः साम, दाल, भेद और दंड से समझाता चाहिए [४ 
स्पष्ट ही जर्जर का उपयोग अन्त में दंड के समय ही होता था । 

इस विकृति से स्पष्ट होता है कि एक वर्ग चाट्यविरोधी था। यह वही वर्य था जो देव- 
विरोधी था । नाट्य में चूँकि देवताओं की बिजय और असुरों की पराजय दिख्काई गई, इसलिए के 
और अधिक खिन्न थे। यही कारण है कि ऐसे नाट्य का उन्होंने विरोध किया, उसकी अस्तुति में 
विष्न डाला । 

ज्ञात इतिहास में नाट्यविरोधी अशोक मौर्य था । यह भ्रुज्ञत है कि गाँव-गाँव, वगर-मगर 
में लोकोत्सव तथा लोकनाद्य होते थे । उपरि विवरण से स्पष्ट है कि लोकोत्सवों में इच्दधमह 
मह॒त्वपुर्ण था | पर यह प्रायः राजधानी में ही होता था क्योंकि इसमें राजा की भी महत्वपूर्ण भूमिका 
होती थी । गाँवों में अन्य कई उत्सव होते थे | इन अवसरों पर नाट्य भी होते थे । इसीलिए उत्सव 
और समाज का अविवाभाव सम्बन्ध हो गया । बिना समाज के उत्सव सम्पत्त नहीं माने जा सकते 
थे | यही कारण है किये दोनों अभिन्न माने जाने लग्रे। शास्तायण, महाभारत, विभिन्न पुराण, 
अभिलेख, बोद्ध, जैव तथा इतर साहित्य से यह स्पष्ट है छवि ईसकी पूर्व में प्रायः समाज से तात्पग् 
प्रेक्षागह्‌ में नाट्य-प्रदर्शन तथा समज्जमंडल से तात्पर्य रंगमंच रहा ॥* नाट्य-प्रदर्शच्र के लिए नटबर्ग 
उपस्थित रहता था, एकत्र होता था, इसलिए नाट्य समाज कहलाता था । इस समाज के दर्शक 
सामाजिक कहलाते थे। सामाजिक की तो परवर्ती टीकाओं तथा रफशाघ्त्र में भी पर्यात्त 
चर्चा हुई है। 


इस समाज में भिन्न-भिन्न प्रकार के प्रदर्शन होते थे | लोकनात्य और झास्तीय नास्य दोनों 
का प्रदर्शन होता था इनका अभिनय करने वाले नटों का एक न्यापक समुदाय ही बन गया या। 


६ हिन्डस्तानी मम ४२ 


इस वर्ग के मर-नारी लोकरंजन के लिए अश्लील अभिनय भी करते थे। नटियों का चरित सदा 
सदेहास्पद रहता था । जिस बस्ती में नटमंडली रात रहती, वहाँ के रसिकों का चरित्र तथा वित्त 
सशय भें पड़ जाता था। मंच लोक को आकर्षित करने का माध्यम भी बन जाता था ! 


इधर नाटक जन को प्रभावित करने का प्रबल माध्यम था। गाँव-गाँव' में जाकर जब नट- 
मडलियाँ किस्ती रूपक को प्रभावशाली ढंग से प्रस्तुत करती थी तो आम जनता उससे प्रभावित 
होती ही थो । अतः ऐसे सक्षम नाटक भी लिखे जाने लगे थे जो जनक्रान्ति, धर्माक्षेप अथवा विशिष्ट 
पक्ष के समर्थन में होते थे और वे जनमानस को आक्ृष्ट भी कर लेते थे। जनता की विचारधारा 
ताटकों की वस्तु का समर्थन करते लगती थों। नाटकों की सशक्त सूक्तियाँ ओर श्लोक 
जनता की जबान पर चढ़ जाते थे जिससे समाज का एक वर्ग अप्रसन्न भी हो उठता 
था । वह वर्ग ऐसे रूपकों को पसन्द नहीं करता था। जहाँ भी ऐसे समाज आयोजित होते थे, वहाँ 
ऐसे वर्ग के लोग जाकर दंगा करते थे । ऐसे ही दंगों की ओर नाथ्यशास्त्र के पूर्वोक्ति संदर्भ में उल्लेख 
भी है। इससे नाट्य से सम्बन्धित लोग त्रस्त हो गये थे। नाट्यशास्त्र के विवरण से स्पष्ट है कि 
इसकी समूची भूमिका तथा पूजार्चत बैदिक-परम्परानुरूप है। इसे पाँचवाँ वेद तक कह दिया गया 
है। स्वभावत: त्यागोस्म्ुखी प्रवृत्ति वाले बौद्ध एवं जैन भिक्षुओं तथा साधुओं के लिए थे वर्जित थे। 
भो साथु इल' समाजों में सम्मिलित होते, उत्तकी था तो निरदवा की' जाती थी क्थवा उन्हें साधुवर्ग से 
बहिष्कृत कर दिया जाता था ।* इसलिए भी कि इन समाजों में तृत्य, गीत, सूरा इत्यादि का 
घुलकर उपयोग' होता था। इसलिए नास्यशास्त्र में भी नाट्यविरेधी तत्त्वों के बहिष्कार की जो 
पर्चा की गयी है, उनमें विभिन्‍न सम्प्रदाय के लोग, ऑश्वमवासों, भगवाशारी तथा विकलाग 
सस्मिलित है। भायः साधुमात्र नाट्यविरोधी रहे, परस्तु बौद्ध और जैन अधिक रहे । इसलिए भी कि 
नाव्य का उत्स वैदिक है। सम्भवतः इसीलिए समप्राद अशोक ने समाज ते करने की अनुशंसा की 
है। बहू कहता है--समाज नहीं करता चाहिए । देवों का प्रिय प्रियदर्शी राजा समाज में अतेक दोष 
देखता है। देवों का प्रिय प्रियदर्शी राजा मानता है कि कुछ समाज साधु होते हैं ।* 

समाज' और उत्सव जो परवर्ती काल में मिलकर एक हो गये थे-- अशोक ने उन्हें पु: अलग 
कर दिया | वहू उन उत्सवों पर प्रतिबन्ध लगाता चाहता है जो हिसापरक हैं तथा जिनमें भांस और, 
मदिरा का खुलकर उपयोग होता है । वह उन समाजों पर प्रतिबन्ध लगाना खाहुता है थो इन 
उत्सवों के अंग बन जाते हैं, जिनमे अश्लीलता रहुती है तथा जो इन्द्रध्वज इत्यादि वैदिक उत्सबों के 
भंग के रूप में प्रदशित होते हैं। अशोक ने यह प्रतिबन्ध बौद्धधर्म से प्रेरित होकर लोकसुधार के 
बहाने प्रस्तुत किया। कारण एक और भी था--समाज में राजविरोधो नाटकों के प्रचार को 
रोकना, मृछकटिक-जैसी क्ृतियों पर प्रतिवन्‍्ध लगाना | असंभव नहीं यदि इसी विरोध के कारण 
भास 'चाइदत्त' को पूरा नहीं कर पाया, या ऐसे ही तत्वों ने उसमे से क्राँति तत्व हुटा दिये, क्योकि 
इनके द्वारा समाज में राज्यक्रांति तथा बौद्ध-विरोध इत्यादि बुरा असर पड़ने की सम्भावना थी । वैसे 
विरोध तो चाणक्य ने अपने अर्थशास्त्र में भी किया था। पर, दत्री जबान से । उसका लक्ष्य भी 
रज्यक्ान्ति जैसी' वस्तु प्रस्तुत करने वाले रूपकों को हतोत्साहित करना था : 

विवाद-सौरिक-समाज-चश्यूतवारणं च काग्रेत ॥ (१३४) 

गाँवों में कृषिकार्य (पर समाज का विपरीत असर गिरने से कौटिल्य ग्राम में नाथ्यशालाएँ 
इत्यादि न बनाने का निर्देश देता है जिससे सभी अपने-अपने कार्य में लगे रहें । अशोक ने कौटिल्य' 
की इस अनुशंसा को व्यापकता प्रदान कर उसे कार्यास्वित भी किया | परन्तु कौटिल्य यह भी जावता 
था कि प्रजा को विचारधारा का विसेध नह! किया जा सकता उसने कहा भी है कि समस्त क्रोषों 





अंक ४ जवर सत्ता मोर समाज के सपथ रू प्रतोक ७ 


में प्रधान प्रकृतिकोप है--प्रकृतिकोपो हि सर्वकोपेध्यों महीयात्‌। कालिदास भी विक्रमोरवशीयम्‌ के 
चतुर्थादु में प्रकृति-असुया की चर्चा करता है। अशोक से समाज की समुचो भावसा को बदलते का 
प्रयास किया | उसने उन सब समाजों पर प्रतिबन्ध लगा दिया जो उत्सव के पारम्परिक तथा वैदिक 
परम्परातुयायी लोकोत्सवों के अंग के रूप में आयोजित होते थे। बैदिक परम्परा के विरोधी होने 
से ही मार्कण्डेय पुराण की दुर्गासप्तशती (5।६) में शुम्भ के सहयोगी देत्यों में मौ्यों की भी गणना 
की गयो है : 

कालका दोहदा मोर्याः कालकेयास्तथासुरा: । युद्धाय सज्जा निर्यान्तु आज्ञगा त्वरिता मम ॥ 


इन्द्रध्वजोत्सव इत्मादि इतने लोकप्रिय थे कि आयास करने पर भी अशोक मौर्य उन्हें लोक 
से मिटा ने सका। वे बाद में भी चलते रहे । समाज इन उत्सवों का अनिवार्य अंग था। अत: उन्हें 
भी वह बंद न कर सका | समाज लोकरंजन का प्रधान साधन था तथा प्रजा के एक समूचे वर्ग की 
जीविका भी इस पर निर्भर थी । यह ऐसा वर्ग था जो कला का संरक्षक और प्रचारक था। इन 
नट, नर्तक तथा गायकों को नियमित वेतन देने की चर्चा कोटिल्य भी करता है । कौटिल्य ने लिखा 
है कि राजा को चाहिए कि वह गायन, वादन, नृत्य, नाटक, लेखन, चित्रकारी, वीणा, वेणु, मृदंग, 
माल्यग्रभन, पादसम्बाहुन, प्रसाधन आदि कलाओं की शिक्षा देने वाले आचार्यों का प्रबन्ध करे । 
उनकी आजीविका का प्रबन्ध वहु उस आय से करे जो नगरों तथा गाँवों से आती है । कौटिल्य ने 
प्रत्येक नट-नतेक-गायक को ढाई सो पण तथा प्रवीण वादक को पाँच सौ पण प्रतिवर्ष देने की' 
अनुशंसा की है। और यह भी कहा है कि गणिका, अभिनेत्री आदि के लिए चोसठ कलाओं के 
प्रशिक्षण की व्यवस्था राज्य की ओर से हो । उन्होंने लिखा है कि वर्षाऋतु में तट, नर्तक, 
गायक, वादक आदि एक ही स्थान पर . निवास करें। उनकी कला से प्रसन्न होकर उचित मात्रा से 
अधिक यदि कोई पुरस्कार, दे तो उसे वे स्वीकार न करे । अपनी अधिक प्रशंसा को भी अनसुना 
कर दें । इन नियमों का उल्लंघन करने पर बारह पण दण्ड दिया जाये । किसी देश, जाति, गोत्र 
या चरण का उपहास अथवा निन्‍दा और मैथुन सम्बन्धी बातों को छोड़चर नट लोग अपनी इच्छा- 
नुसार खेल दिखावें । 

स्पष्ट ही कौटिल्य ने जहाँ अभिनय-विद्या को प्रोत्साहित करने की नीति अपनाई, वही 
उत्तका सेंसर भी कर दिया था। किसी देश, जाति, गोत्र या चरण का उपहास अथवा निन्‍दा किसी 
नाटक में सहन नहीं किया जा सकता था । स्वध्ावतः उस युग के चांटकों में ये तथ्य विद्यमान रहते 
थे। ऐसे सभी नाटकों को उसने निषिद्ध कर दिया। स्वभावतः राज्यक्रांति इत्यादि को व्यक्त करने 
वाली एक नास्य-परम्परा ही थी जिसके अवशेष के रूप में आाज एक 'मृच्छकटिक' किसी तरह से 
बचा रह सका | नाट्यशास्त्र में निर्दिष्ट दित्य-दानवनाशन” में भी एक जाति की प्रशंसा तथा दूसरी 
की निन्‍दा स्पष्ट ही व्यक्त होती है, इसलिए उसका विरोध हुआ । क्योंकि निषिद्ध होने पर भी ऐसा 
झूपक अभिनीत किया गया ) 

कौटिल्य ने समाजोत्सव के लिए कई सुविधाओं को अनुशंसा की तथा कुछ प्रतिबन्ध भी 
लगाये । सम्राट्‌ अशोक ते धार्मिक कारण और समाज-सुधार के बहाने समाज या सास्य के प्रदर्शन पर 
लगभग प्रतिबन्ध लगा दिया। कुल को ज़रूर छूट थी। पर जब व्यापक प्रतिबन्ध लग गया, तब 
कौम रूपक प्रस्तुत करेगा और तब ऐसे रूपकों की रचना के लिए प्रवृत्ति भी कैसे होगी ! 

राजविरोध हर कोई मोल नहीं ले सकता। नाय्यशास्त्र में अप्रदर्शीय कुछ बातों कौ ओर 
संकेत भा किया गया है युद्ध मरण इस्यादि प्रत्यक्ष न दिख्वाये बायें 
मायक का वध नहों बताना चाहिए हाँ वध के स्थान पर प्रहष या सन्धि की योजना 


के 
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की जानी चाहिए ।"* प्रतीत होता है कि नाव्यशास्त्र में यह योजना अर्थशास्त्र के पूर्ववर्ती निर्देश के 
परिप्रेक्ष्य में की गयी है जिससे जनता में राजविरोध की अभ्रवा राजपतन की दृष्टि ही न था सके। 
परन्तु लोकधारा को अचातक रोक पाना सरल नहीं है । ऐसे लोकप्रिय रूपक जनता में तब भी 
व्यापकता से बैले जाते रहे होंगे । अर्थशास्त्र के पदक्षम पर चलने वाले अशोक ने जब देखा कि ये 
आयोजन बन्द नहीं होते, तभी उसने अपने प्रथम लेख में ही 'समाज' न करने का निर्देश दे दिया। 
यह लेख शाहताजगढ़ी (पाकिस्तान) से लगाकर धोली तथा देहरादुन से लगाकर गिरनार और 
दक्षिण तक एकसाथ एक ही रूप में उत्कीर्ण करवाकर वह अपने भादेश के अनुपालन का इन्तज़ार 
करता रहा। प्रतीत होता है कि राजकीय आदेशों के ही अनुगालन करवाने में पूरा शासकीय तत्र 
लग गया था । आदेश के अनुपालन में निश्चय ही संधर्ष की स्थिति भी बन जाती थी । इसी क्रम 
में इन्दध्वज-उत्सव के अस्तर्गतः आयोजित होने वाले समाजों को भी भ्रतिबन्धित करने के लिए 
मुठभेड़ की स्थिति भी उपस्थित होती रही होगी । क्योंकि प्रजा का बहुधा वर्ग परम्परावादी रहा। 
नये आदेशों के परिप्रेक्ष्य में उस परम्परा की उसे त्यागना था। रूढ़ि को त्यागना सरल नहीं था। 
न केवल रूढ़ि, अपितु लोकरंजन के ये माध्यम भी थे । जनता का समाज” के प्रति सदा ही विशेष 
आकर्षण रहा है | पुनः नटों की यह जीविका और उत्तका यह धर्म भी था। वे अपना पेशा छोड़कर 
निर्वाह कैसे करते । वे नाथ्य, नर्तन इत्यादि से लोक का रंजन करते और लोक उनकी जीविका की 
व्यवस्था करता । पर जब शासन की ओर से 'समाज'-विरोध हुआ तो शासन को' भी स्रमाज' का 
विरोध सहना पड़ा । परिणामतः जहाँ भो रझूपक प्रदर्शित होते, शासनतंत्र उन्हें बन्द करवाने, उनमे 
विध्न डालने पहुंच जाता और तब संघर्ष की स्थिति उत्पन्न हो जाती | यह कहा जा चुका है कि ऐसे 
आयोजन बहुधा इन्द्रध्वज के उत्सव में ही होते थे | परिणामतः विध्नकारियों को खदेड़ने में तत्काल 
सुलभ इच्द्रध्वज का ही उपयोग कर लिया गया । इन्द्रध्वण की भार से विधष्नकारी भाग खड़े हुए । 
इन्द्रध्यज की मार से ये ,लोग जर्जर हो जाने से इद्धध्वज का नाम भो जर्जर! पड़ गया । बृह॒त्संहिता 
(४३।१८) के अनुसार इन्द्रध्वत के लिए काटी जाने बाली लकड़ी पर कुठाराघात की ध्वनि धन 
और स्निग्ध हितकारी होती है तथा जर्जर ध्वनि राजा के लिए अनिष्टकारी' है; 
परशोजर्जर शब्दों नेष्ठट: स्निग्धो घनश्व हित: | 


इसी व्यापक साम।जिक संघर्ष-प्रणाली' का परिणाम है कि, प्रतीत होता' है, अन्ततः हताश हो 
अशोक ने इन उत्सवों को स्वीकृत्ति दे दी, पर कुछ संशोधन के साथ । कुबेर, अप्सरा, इन्द्र, ऐराबत 
इत्यादि वैदिक तथा पौराणिक देव एवं अर्द्धदेव तथा वैदिक प्रतीकों को अशोक ने बुद्धपूजा के भ्रेग के 
रूप में या बुद्ध के समक्ष अवनतों के रूप में स्वीकार कर लिया क्योंकि इन लोकदेंबताओं तथा 
लोकोत्सवों के प्रति आम जनता की भावता बद्धमूल थी । जब ये प्रतीक बौद्धों में भी दिखाई देने लगे 
तो जनता के द्वारा बुद्ध की ओर उच्मुख होने में कोई विशेष विरोध नहीं किया गधा होगा । क्योकि 
इन्हीं देवताओं की पूणा करना है--इधर भी, उधर भी । अशोंक ने इसीलिए अपने कई जधु लेण्यो 
में लिखवाया--अमिसा देवा मिसा कटा--जो वैदिकों और बौद्धों में अलग-अलग देवताओं की पूजा 
होती थी, अशोक ने उन्हें मिलाकर एक कर दिया। इन्द्रध्वज की पुजा राजा तथा प्रजा मिलकर 
करते थे, वह चिरकालागत अत्यन्त न्ोकप्रिय समाजोत्सव का आधार था । असम्भव नहीं यदि अशोक 
से उसी परम्परा को अपने पाषाणी घर्मस्तस्क्ष के रूप में स्वीकार कर पउन्‍्हें कौप्प्रग्बी, काशी, 
विदिशा, साँची, उज्जैन इत्यादि विभिन्न स्थलों पर स्थापित कर विया--बुद्ध के प्रतीक के रूप मे । 


उत्सव वही रहा--केबल लक्ष्म बदल गया । तब उस अन्नसर पर हुने वाल्ले समाजों की विश श्री 
निश्चय ही बदली होगो 


ण्फ्डूः ४ बजर सत्ता और संभाल के संचर्ष का प्रतोक छः 


शंंगकालीन विभिन्न बोड-स्तापत्यों पर उत्कीर्ण हृश्य-बन्धों में इन्द्र अथवा उनका ऐराबत, 
मक्ष, कुबेर, अप्सरादि सभूचा परिवार बौद्ध-अंतीकों के समक्ष अववत या बीद्धस्थलों के रक्षक के रूप 
में प्रदर्शित हैं। इससे भी नाव्यशास्त्र में वणित असुरों द्वारा इन्द्र-विरोध की स्पष्ट ही प्रतीकात्मक रूप 
से पृष्टि होती है। अशोक में पहले लेख में समाज बन्द करवाकर अजा का विरोध मोल ले लिया 
होगा । बाद में समझौते हुए और लोकप्रिय देकेत्सवों को उसने स्वीकृति दी होगी--यह उसके लेखों 
और नाट्यशास्त्र में बरणित पूर्वीक्त ब्विरण से स्पष्ट है। 


स्वभावतः “जर्जर! नाम रखना ही राजविरोध या राजविनाश का संकेतक है । पर राजतंत्र 
भी पीछे न हुटा । जब भी इन्द्रध्वण के अवसर पर समाज आयोजित होते, वे पुनः उनमें विघ्च 
डालले । नाट्यशास्त्र का पूर्वोक्ति प्रसंग इस ओर संकेत करता है। अन्ततः विध्नचंतोदी तत्वों को 
समझाया गया कि नाट्य न किसी के पक्ष में है, न किसी के विपक्ष में । इसमें तो त्र लोक्य के भावों 
का अवुकीर्तन है। इसमें तो लोक्दृत्त का अनुकरण होता है। ढुःखी, धक्के-हारे लोगों के लिए यहु 
विश्रएन्तिदायक है | लोकीपदेश का लोकहारी साधन है । हर प्रकार का ज्ञात, शिल्प, विद्या, कला, 
थोग तथा कर्म इसमें क्खिया जाता है। इसलिए केवल देवताओं के प्रति आपको क्रोध नहीं करता 
चाहिए । यह सबका विनोदकारी है।*' समझाने का कुछ प्रभाव हुआ और नादुय अनवरत रह 
सका । बाद में तो मैन राजा शारवेल ने भी उदयगिरि की रानीगुम्फा में न केवल नाट्यशात्रा ही' 
बना दी, अपितु समाजोत्सव का भी आयोजत किया था । ऐसी अनेक नाट्यशालाएं बनी होंगी जिनमें 
से अब कुछ कहीं बच पायीं । पर विध्यों को पार कर भी भादूय-परम्परा अनवरत रही ! अभिलेख- 
सम्पन्न ये प्रेक्षागुह्माएं अशोक के काल अथवा कुछ ही समय बाद बनीं और बबती रहीं जिनमें समाज 
भी होते रहे । कामसूत्र, खारवेल, सावकणि इत्याद्वि के प्रमाणों से यह परम्परा पृष्ठ होती रही । 
लोकरचि की विजय हुई । अन्ततः जर्जर” की ही विजय हुई । समाज की शक्ति के सामने सत्ता को 
झुकना पड़ा ! 

संदर्भ-संकेत 

१. डॉ० वासुदेवशरण अग्रवाल, ध्राचीन भारतीय लोकधर्म, १८६४, ९० रे३े-३४॥। 

२. एवं. प्रयोगे प्रारूब्धे देत्यदानवलाशने । भगवन्त ध्षुभिताः सर्वे दैत्या ये तत्न संगता: ॥ 
विल्पाक्ष"ुरोगास्तु विष्नात प्रोत्साथ तैथ्जुबन्‌ । नेत्यभिष्यामहें नाट्यमेतदानभ्यतासिति ॥ 
तततस्तैरसुरैः सा्ध॑ विध्तमायामुपाशिता: । वाश्रस्वेष्टां स्मृति चैव स्तम्भर्य॑ति सम दृत्यताम ॥ 

हि ज्र है 
सहेतरै: सूत्रधारं नष्टरंज्ञ जडीकृतस्‌ | --+ताटुयशास्त्र, ११६४-६७, दर्छ 

३. जर्जरे चैव निक्षिप्तं बच्चा दैत्यनिवर्हणम्‌ । तत्पर्वसु च निश्षितताः सुरेद्धा: हुप्रमितीजसः ॥ 
झिर: पर्वस्थितों ब्रह्मा ढ़ितीये शंकरस्तथा । तृतीय स्थितों विष्णुश्चतुर्थ स्कल्द एवं च॥॥। 
पंचमे व महानागा: शेषवासुकितक्षका: । एवं विध्वविनाशाय स्थापिता जर्जरे धुरा:॥ 

“वही, ११-४४ । 

४. पूर्व साम श्रयोक्तव्यं द्वितीयं दावमेव च | तयोरूपरि मेदस्तु ततो दण्ड: प्रयुज्यते !॥ 


“वहीं, १्के । 
४, डॉ० एच० एन० दासगुप्ता, द इंडियन स्टेज, भाग १, पृ० ३१-३७ तथा अस्तुत लेखक का लेख 
भारतीय... और राजनैतिक हस्तक्षेप बीचा नव ० दिसम्बर १८८०, पू० 
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६. वितयपिटक (२)४॥२।६) एवं आचारांगसूत्र (३१॥२॥५-६) । | 
७. न व समाजों कर्तव्यों | वहुक हि दोस समाजम्हि पत्तति देवाने परियो पिपदर्सि राजा । 
अस्ति पितु एकण्चा संमाजा साधुमत्ता देवास पिससः पियदससिनी राजों ॥ 
(अशोक का प्रथम लेख) 
झ. कौटलीय अर्थशास्त्र, २१४३।२७४५ तथा ५।६१।३२, अध्यक्ष प्रचार ४१॥ 
हें, कुशीलवा वर्षाराजिमेकस्था बसेयु: । कामदानमति मात्रस्थातिवादंध वर्जयेयु: | तस्यातिक्रमे 
द्वादशपणों दण्ड: । काम देशजातिगोत्र चरणमैथुनापहाने नर्मयेयु:॥--अर्थशास्त्र, 8/७६॥१॥५ | 
१०. युद्ध राज्यक्रंशों मरण नगरोपरोधन चैव । प्रत्यक्षाणि तु नांके अ्रवेशकैः संविधेयानि 
अंके प्रवैशके च प्रकरणभाश्चित्य ताठके वाषि | न वध: कर्तव्यः स्वाद्योभ्युदयी नायक: स्थातः ॥ 
अपसरणमेव कार्य ग्रहर्ण वा श्न्धिरेव वा योज्य: ।॥। “-नादयशास्त्र, १८२८-४० । 
११. नाटुयशास्त्र, १११०१-१२३ | ' 
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१२, वीर दुर्गादास मार्ग, 
उज्जैन 


सोनदैव का 'नीतिवाक्यामृत' 
और 

कोटिल्य का अर्थशास्त्र! 

- छ 

डॉ० घुरेद्दनाय मीतल 


सोमदेव का “नीतिवाक्यामृत# संस्कृत साहित्य के शुद्ध राजनीतिशास्तर के कुछ ग्रन्थों में से 
एक है (निबन्ध-ग्रत्थ, यथा--चण्डेश्वर का “राजनीति-रत्वाकर' छोड़कर, जिसमें स्पृतियों, इतिहास- 
पुराण ग्रन्‍्यों तथा राजनीति के प्रन्यों के उद्धरणों को कुछ स्पष्टीकरणों के साथ संकलित किया गया 
है) । सोमदेव, कामन्दक के ही समान, कौटिल्य के अर्थशास्त्र से पर्याप्त मात्रा में सामग्री प्रहण करता है 
और कौटिल्य के ही समात' तथा कामस्दक के विपरीत, उसने इसे यूत्रों के रूप में लिखा है। परल्नु 
उसके इस प्रस्थ में विषय का वर्णन और उम्रका अध्यायों (समुद्देशों) में विभाजन वैसा सुगठित नहीं है 
जैसा कोटिलीय अर्थशास्त्र का । उदाहरण के लिए 'पुरोहितसमुद्देश' में केवल प्रथम तीन सूत्र पुरोहित 
के विषय में हैं तथा शेष का वर्णन तभ्षी पुरोहित से संलग्न माना जा सकता है यदि राजा की शिक्षा 
(और अधिकतर स्राधारण शिक्षा के नियमों) के वर्णन को किसी भी प्रकार से पुरोहित से सम्बन्धित 
भान लिया जाये, जैसा कि प्राचीन भारत में राजनीतिशास्त्र के किसी ग्रन्थ में नही है । नीतिवाक्यामृत 
के अन्तिम अध्याय का नाम' प्रकीर्णक' (विविध) समुद्रेश है, परन्तु दिखायी यह देता है कि अच्य कई 
अध्यायों के अंश भी प्रकीर्णक हैं। जैसे मंत्रिममुद्ेश' के प्रथम १११ सूत्र मंत्रियों से सस्वन्धित हैं अथवा 
माने जा सकते हैं, पर फिर शेष ६० सूत्रों में विविध वर्णन किया गया है। यही स्थिति (पुरोहित- 
समुद्देश' की है जिसके ५५ सूत्रों मे से २८ सूत्र तो शिक्षा के विषय में भी नहीं हैं। ऐसा हो “विद्यावुद्ध- 
समुद्देश', 'स्वामिसमुद्रेश', “अमात्यसमुद्देश', व्यवह्यरसमुद्देश' दथा 'सदाचारसमुद्रेश” में है। यह 
तथ्य इससे भी सिद्ध होता है कि सोमदेव कुछ स्थानों (लगभग ११) पर एक से अनुप्रासवाले परत्तु 
अधिकांशतः परस्पर असम्बन्धित सूत्र प्रस्तुत करता है, जैसे अन्याय ११ में “अविचारकस्य युक्तिकथर्त 
तुषकण्डत्रमिव । नीचेपूपकृतमुदके विशीर्णलवणमिव । अविशेषज्ञ प्रयास: शुष्कनदीतरणमित ।” * इसमें 
कावध्यात्मकता हो सक्रत्ती है, व्यवस्थितता नहीं । 

इसका यह अर्थ नहीं है कि नीतिवाक्यामृत' बिलकुल सुयोजित नहीं है। सोभदेव “अथ 
धर्मार्थकामफलांय राज्याय तमः” (प्रारस्म में धर्म, अर्थ, काम विधयक फल देने वाले राज्य को 
तमस्कार) कहकर धर्म, अर्थ, काम का तीन समुद्देशों में विचार करता है औौर फिर इन तीनों के 
विरोधी अरिषड्वर्ग (काम, क्रोधादि) और इन तीतों को राजा ग्रात्त कर सके, इसके लिए उपयोगी 


% सोमदेव ने अपने ग्रन्थ 'यशस्तिलकचम्पू” में लिखा है कि उसने वह भप्रस्थ शक ८८ में 
पूरा किया जिसका अर्थ है कि सोमदेव १०वीं शत्ताबदी ईस्वी का हैं। 


| 
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राजा की शिक्षा (विद्यावृद्धसमुदृश) का उल्लेख कर चार समुदशों मे चार विद्याओं (जा बीक्षिकी, 
श्रयी वार्ता, दण्डनीति), पाव समुहशों मे पाँच प्रकार के कर्मचारियों (भंत्रि, पुरोहित, सेमापित, दूध, 
चर) और फिर (दो समुद्रेशों में विचार अर्थात्‌ प्रभाणों--प्त्यक्ष, अनुमान, आगस्--तेथा व्यसत्तों का 
विचार के पश्चात) सात समुद्देशों में राज्य के सात अंगों (स्वामि, अमात्य, जनपद, दुर्ग, कोष, बल, 
मित्र) का और तत्पश्चात्‌ राजा की रक्षा धौर उसके देविक कार्यक्रम का वर्णन करता है । इसे प्रीस 
समुदेशों के उपरान्त विवाद, पाड़्गुण्य, युद्ध, विवाह, सदाचार, व्यवहोर और प्रवीर्ण नाम के 
समुद्ेश हैं (यद्यपि इस क्रम में नहीं) । पर इस व्यवस्था के अनुसार विपय का विवेच्रत करने से यह 
हो गया है कि धर्म और त्रयी (अध्याय १ और ७); अर्थ, बात्ता और कोश (२,८5,२१); काम और 
विदाह (३, ३१); आमस्वीक्षिकी और विचार (६, १ ५); अरिषडवर्ग और व्यसन (9,१६); स्वामी, 
राजरक्षा और दिवसानुप्ठान (१७,२४,२५); मंत्री और अमात्य (१०,१ ८); सित्र और षाइशण्प 
(१३,२०८); बल और युद्ध (२२,३० ); संदाचार, व्यवहार और प्रकीर्ण (२६,२७,३२) --क्ुछ विषय, 
जो इस पृथक्‌ वर्गों में एकर्ताथ विचार करते योग्य हैं, स्वर्थ पृथक्‌-परथक हो गये हैं। 


जैसा कि ऊपर बताया गया, तोमदेव बहुत-सी थिषयों में कौंदित्थ का अनुसरण करता है-- 
अनुसरण ही नहीं, कौटिल्य के अनेक पूत्रीं को उद्घुत करता है, बैंसे का वैसा ही अथवा बोड़े-बहुत 
परिवर्दतों के साथ । 'नीतिवाब्यामृत्' में ऐसे युज्ञों की सेडया सो से अधिक ही हैं । इसके अतिरिक्त 
ऐसे भी सूत्र हैँ जिनके विचार कौटिल्य के वर्णित विचारों के समान हैं” बथबा जिनमें कौटिल्य हारा 
प्रयुक्त शब्दों का भाव्य है* । इन सब सूर्तों की संख्या मिलाकर डेढ़ सौ से अधिक है जो कि 
तीतिवान्याभृत' के सूत्रों (१५२८) का क्षरमभग ग्यारह प्रतिशत है । कामस्दक से भी कौडठिश्य का 
बहुत अनुकरण किया है, परन्तु कामस्दक यह स्वीकार अवश्य करता मैं कि उसने कौटिल्य के ग्रन्थ 
का संक्षिप्तीकरण किया है? । इसके विपरीत सोभदेव, बरथ्पि उसने सीतिवाक्याथुत में चाणक्य 
(कौहिल्य का नामान्‍्तर) का दो स्थानों पर इतिहास की धटनाओं के सम्वष्ध में जल्लेख किया है 
और यद्यपि वह यशस्तिलकचम्पू में बृहस्पति, शुक्र, विशालाक्ष, परीक्षित, पराशर, भीम, भीष्म के 
नोतिशास्त्रों का उल्लेख करता है, परल्तु वह अपने ग्रन्थ में कौटिल्य के किसी ऋण को, कामन्दक 
के समान, स्वीकार मही करता रे । 


केवल इतना ही कहने से काम नहीं चलेगा कि सोमदेव कौदित्य का, लगभग' इसमे सूत्रों के 
लिए पूर्णतया ऋणी है ) यह भी विचार करना आवश्यक होगा कि गोमदेव ते कीच-कौन से विषयों 
में कौटिल्य का अनुकशण किया है । जिवर्ग का लगभग पूरा विचार"? कौटिल्य पर आधारित है। 
आन्वीक्षिकी " और वष्डतोति' * संबंधी विचार भी कौटित्य से गुद्दीत हैं, यद्यपि कौहित्य ने 
जिन चार प्रकार के कार्यो (अलब्ध की प्राप्ति, लब्ध का रक्षण, रक्षित का विवर्धत और वष्षित का 
तीथों अर्थात्‌ सत्पुरुषों मे वितरण) को देण्डनीति के अस्तर्मत रखा! है, सोमदेव से उन्हें अर्थ से 
सस्बन्धित किया हैं! । राजकुमार की शिक्षा और विवाह की भायु"* तथा कुछ भाषा में उसको 
'पढ़ाये जाने वाले विषय भी (यथा लिपि, संद्या झादि)१४, इसके अधिरिक्त थहु॒ धिवार कि शिक्षा 
व्रब्य (गुण ग्रहण करनेवाले) को ही बिनयों करती है, अब्रव्य को नहीं, और द्रव्य-प्रकृति की बुद्धि के 
शुण १ + तथा यहू विचार कि नये बालक के ऊपर एक बार जो. गलत प्रभाव पड़ गया, बहु समाप्त 
नही होतए१* तोमदेव दया कौटिल्य से ही लिये गये हैं। केसे राजकुमार राज्य देने योग्य नहीं 
होते,' " अविनीत राजपुत्र घुन लगी हुईं लकड़ी के समात हैं जिनके कारण राजबुल भष्ट हो जाता 
हैं तथा ऐसे राजकुमारों को सुख में लिप्त कर देने पर ॒वे पिता के विरुद्ध विद्रोह नहीं करते १४ -- 
में पब विचार कौटित्य के ब्ृत्थ के हैं, यश्षपि इसमें प्रथम विचार सोमदेव के अपने शब्दों में है । 


म्छू ४ सोमदेत का 'नोतिवाक्यामृतः और कौटित्य का 'अथंशास्त्र' १३ 


सोमदेव बुद्धिमान” और “आहार्यबुद्धि' शब्दों का भी कौटित्य के समास प्रथोग करता है, परन्लु 
उप्र शब्दों की व्याख्या उसकी अपनी है" । सोगदेव राजकुपारों और राजा के 
विनयी होने की भी वार-वार चर्चा करता है*" तथा विश्वावृद्धसंधोग की भी) परन्तु यह 
निश्चित नहीं कहा जा सकता है क्लि यह विचार उसने कौटिल्य से दी ग्रहण किया है क्योंकि यह 
विषय मनुस्मृति मे भी है| राजा इस्दर और यम के समान कृपा करते और दण्ड देने बाला है 
तथा यदि प्रजा का राजा मे मिलना संभव नही हो पाता तो राजा के समीपस्थ लोग कार्यों में 
यड़बड़ी करा देते हैं और अन्त में राज! कष्ट में पड़ जाता है" ४. यहू विचार भो लगभग कौटिल्य 
के ही शब्दों मे है। कूछ-कुछ यह विचार भी '्ि शास्त्र का केवल ऊपरी ज्ञान रखने वाले राजा से 
अस्धा राजा अच्छा है *। पुरोहित के गुण" , दूतों के प्रकार, उदका महत्व तथा उनके बंध ने 
करते का नियम * ” तथा सुप्तचरों के प्रकार आदि का वर्णन" 5 ज्ञी बहुत-कुछ कौटिल्य का अनुकेरण- 
मात्र है | सोमदेंव यह भी कहता है कि अकेले राजा से कार्य व्िद्धि नह होती, जैप्त अकेले पहिये से 
चला नहीं जा सकता * और यह कहकर वह कौटिल्य के समाच ही अमात्यों की आवश्यकता का 
वर्षव करता है। कौटिल्य के समान ही, परल्तु संक्षेत में (एक सूत्र में ही) * सोमदेव यह संक्रेत देता 
है कि मंत्रियों को धर्म, अर्थ, काम और भय उपधाओं द्वारा परीक्षित होता भाहिए। उसका यह भी 
कहना क्रि मंत्रणा के द्वारा ही राजा के सब कार्य प्रारम्भ होते है तथा यह कि मंत्रणा के पौँच अंग 
क्या है, मंत्रणा से क्या साध्य ही सकता है तथा मंत्रियों के कार्य क्या हैं प्राय: कौटिल्य के ही 
शब्दों में दिये गये हैं। सोमदेव यह भी कहता हैं कि साधारणततथा एक अथवा दो मंत्री नहीं होना 
चाहिए क्योंकि एक मंत्री स्वेच्छाचारी हो सकता है तथा दो मंत्रियों का पारस्परिक झगड़ा अथवा 
उनका मिल जावा--दोनों ही हानिकारक हो सकते है, यह कौटिल्य का तक दृहराया गया है । प्रन्सु 
मंत्रियों की संख्या कितनी हो, इसमें सोमदेव कौटिल्य का अनुकरण नहीं करता तथा यह भी कहता 
है कि यशोचित मूगवाले एक अथवा दो मंत्री भी हो सकते है' * | सोमदेव मंत्रणा की रक्षा का 
काग्रह करता है, यद्यपि अपने शब्दों में, परन्तु गुप्त मंत्रणा किस प्रकार छे प्रकट होंती है, इसमें वहू कुछ 
मात्रा में कौटिल्य के ही शब्द दृह्राता है** | तादात्विक, भूलहुर और कदर्य कर्मचारों हानिकारक 
होते है तथा इस तीनों शब्दों के भाष्य में भो कौटिल्य का ही अनुकरण है तथा इसमें सी कि राजा 
को ऐसा कोई काम नहीं करना चाहिए जिसमे प्रजा का क्षय, विताश हो अथवा प्रजा में लोभ उत्तन्न 
हो जाये *---यहापि कौठिल्य का इस विषय में जो विश्लेषण है, वह सोमदेव नही दुह्राता । अधिक ' 
व्यय परत्तु कम आायवाला कर्मचारी राजा के धन को खा जाता है तथा जो कम आय के साधववाला' 
राजा है, वह (आय के लिए) जनता को पीड़ित करता है *, कर्मचारीमण घोड़! के समान अपना 
व्यवहार नित्य बदलने के कारण राजा के कार्य मे श्बड़ी करते हैं *--सोमदेव के ये विचार भी 
कौटिल्य के समान है तथा कुछ-कुछ उसके ही शब्दों में | सामाजिक विचार में पुरुष-स्त्री की व्यवहार- 
प्राप्त होते की (एक प्रकार से विवाह की) आयु तथा विवाह के प्रकार कौटिल्य के शब्दों में ही दोहराये 
गये हैं? * तथा कौटि्य जैसा हो (यद्यपि अपने शब्दों में। विवाह के धर्म्म और अधर्म्य प्रकारों में 
अन्तर किया गया है* | युद्ध के सम्बन्ध में सोमदेव प्राय: कोटिल्य के झन्दों में कहता है कि जो 
पुरी प्रकार से पराजित है, उन्हें पीड़ित नहीं करना चाहिए क्योंकि दुःख और क्रोध से परिपूर्ण तेज 
बड़ा पराक्रमशाली होता है * | युद्ध, त समान के साथ करना चाहिए और ने बलवाल के साथ; 
वलबान के साथ तो युद्ध ऐसा है जैसा पैदल का हाथी के साथ; तथा धर्मविजयों, लोभविजयी और 
असुरविजयी की परिभाषा--ये सव विचार वैसे ही हैं जैसे कोटिल्य के, यद्यपि सोमदेव के शब्दों 
में ५* | तृष्णीदण्ड का वर्णन कोटिल्य का ही है और छूट्युद्ध का भी लगभग वैसा ही" सोमदेय 
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१४ हिल्दुस्तानी भाग ४रे 


मे कौटिल्य से सबसे अधिक ग्रहण किया है मण्डल तथा षाइगुण्य (परराज्यसंबंध) के विश्य में | उस 
एक अध्याय के ही १०२ मे से कमर से कैंस ३६ सूत्र कौटिल्य से उधार लिये हुए है। शम 
(कर्मकलोपभोग) और व्यायाम (उद्योग)**; देव (भाग्य) और मातुष-कर्म (प्रयत्न) का कुछ 
वर्णन * '; मण्डल, उदासीन, मध्यस्थ और विजिगीपु की परिभाषा ४. यद्यपि प्रथम तीन 
परिभाषाएँ कौटिल्य की शब्दावली से प्यप्ति भिन्न है; किंस अ्रकार के शत्र, से लड़ाई करनी चाहिए 
तथा किसका उच्छेदत और किसका पीडन और कर्षण करना चाहिए *; सहज और क्षत्रिम सिन्र 
और छात्र ५९; प्रभुशाक्ति, उत्साहशक्ति भादि"*; पड्गुण (सन्धि, विश्वद्‌ आदि) और उनके प्रयोग 
का समय “८; चार उपाय और उसकी परिभाषा*"; मित्र, हिरण्य और भूमि का लाभ"; 
पूर्वलाभ तथा पश्चात्‌ कोप की तुलना“ --ये सब कौटिल्य के अनुसार हैं। इन सबके अतिरिक्त 
कौटिल्य के सोमदेव पर कुछ छोटे-मोटे ऋण है जैसे उचित वचन बालक से भी ग्रहण करना 
चाहिए? तथा प्रत्यक्ष का अर्थ है स्वयं देखा हुआ“ आदि । इन उपयुक्त उदाहरणों के 
कारण यह संभव लगता है कि सोमदेव के दीकाकार का यहु कथन सत्य हो कि किसी राजा ने ही 
सोमदेव को, कौटिल्य के प्रस्थ की दुर्बोधता के कारण, सुबोध' और ललित” भ्रन्थ' की रचना के 
लिए प्रेरित किया था, चाहे वह राजा काज्यकुब्ज के श्री भहेन्द्रदेव न हों, जैसा नीतिबाक्यामृत' की' 
भूमिका से श्री नाथूराम प्रेमी ने सिद्ध किया है (पृष्ठ २९-२२) । 


परन्तु जैसा सोमदेव के विपय-विवेचन को अव्यवस्था के उदाहरणों से यह निष्कर्ष 
निकालना गलत होगा कि सोमदेव के ग्रन्थ में कोई व्यवस्था नहीं है, उसी प्रकार उपर्यूक्त सदाहरणो 
के आधार पर यह कहना भी बिलकुल ठीक नहीं होगा कि 'नीतिवाक्यामृत्त! में कोई मौलिकेता नहीं 
अथवा उसके ग्रन्थ में कौटिल्य से कोई भिन्नता नहीं है | पहले मोंटि-मोटे तथ्य लिये जायें । सोमदेव 
ते अपने ग्रंथ का नाम नीति! पर आधारित किया है, “अर्थ! पर नहीं । ऐसा कहता उचित होगा कि 
प्राचीत भारतीय राजनीति के सम्पूर्ण साहित्य में केवल कौटिल्य का एकमाण ऐसा उपलब्ध भ्रत्थ है 
जिसका नाम 'र्थशास्त्र' है, अन्‍य सब ग्रन्थों के वाम' नीति! पर हैं जिनमें प्रायः सब कौटिल्य के 
बाद के हैं (लेखक का भत है कि शुक्रनीति ही इसका सबसे बड़ा अपवाद हो सकता है), एक प्रकार 
से उसके अनुयायी, कामन्दक और सीमदेव तक ने भी अपने ग्रल्थों का नामकरण उसी प्रकार किया 
है, यहाँ तक कि कामन्दक कौटिल्य के ग्रन्थ को भो अर्थशास्त्र” न कहकर नीतिशास्ता कहता 
है ।४ * दूसरे, सोमदेव, कोटिल्य के विपरीत, उस भारतीय परम्परा का अनुसरण करता है जिसमे 
पूर्ववर्ती विचारों और विचारकों का खण्डन' नहीं किया गया है। कौटिल्य तो अपने ग्रन्थ मे, जैस! 
ऊपर संकेतित है, कुछ विचारकों के तथा कुछ विचारधाराओं के, जैसे बातव्याधि:', पराराशरा:' 
(चाहे वे वास्तविक हो अथवा काल्पनिक), मतों का उल्लेख करता है और उत्त सबका वर्णन करके 
फिर कहता है नेतिकौटिल्य:'। जैसे बह पूर्व आचार्यों के, संभवत: मनु तथा महाभारत के 
भी **, इस विचार का उल्लेख कर कि राजा सदैव दण्ड प्रयोग करने को झच्त रहे, कौटिल्य 
'ज्ीति कौटिल्य:/ कहकर इसका खण्डन करता है और उसका कारण बताता है कि कड़ा दण्ड मनुष्यों 
को उद्देलित कर देता है**, वही कारण जो कि मनुस्मति के अनुप्तार नित्य उद्यतदण्ड 
रहने का लाभ है। यहू खण्डन को परम्परा पश्चिमी विचार में तो प्रचलित है और उसे 
लोग उचित अथवा श्लोध्य भी मान सकते हैं, परन्तु भ्रारतीय परम्परा में, मध्यकाल के 
पूर्व, साधारणतया यह पद्धति नहीं दिखायी देती है । धर्मसूत्रों में, स्मृतियों में और 
इतिहासू-पुराण प्रन्वों में पूर्व के विचारों का एके अन्ये कहकर उल्लेख किया गया है तथा 
मु तत्पश्धात्‌ प्रन्थकार मपना मत दे देता है परन्तु पूर्व मत का बद्यण्डत नहीं करता | पाठक 


भू सोमवेव का तीतिवाक्यामृत्रं और कौरित्य का अरयेशास्त' बभ्‌ 


की इच्छा पर यह छोड़ देता है कि वह इन विभिन्न मतों को परस्पर क्किल्प माने अथवा परस्पर 
प्रतिकूल । अत: सोमदेव इस विषय में पूर्ववर्ती भारतीय परम्परा का अनुकरण करता हैं, कौटिल्य 
का नहीं | सोमदेव और कौटिल्य के ग्रन्थों का तीसरा अच्तर यहु है कि शत्र ओं और दुष्टों से 
निबटने के लिए अथवा आपत्तिकालीन कोष-संग्रह के लिए कौटिल्य ने जिन साधतों का वर्णन 
किया है'", जिन्हें अनेतिक कहा जा सकता है, उन साथ्वतों का वर्णन सोमदेव के ग्रन्थ में बहुत 
कम है। 

कुछ विषय ऐसे हैं जिनका विचार कोटिल्य ने किया है, परन्तु सोमदेव ने नहीं किया जथवा 
बहुत कमर किया है | कौटिल्य राज्य के कुछ प्रकारों का उल्लेख करता है--द्वैराज्य, बैराज्य * ष 
कुलसंघ" *, राजशब्दोपजीवी तथा वार्ताशास्त्रोपजीवी संघ** | नीतिवाक्यामृत में (और कामन्दकौय 
में भी) इनका थोडा-भी संकेत नही है । कौटिल्य ते राज्य के प्रशासन का विभिन्न विभागों कार हु 
केन्द्रीय कार्यालय का ** तथा कोष की व्यवस्था क्रा** बहुत विस्तृत वर्णन किया है। सोमदेव के 
इस ग्रन्थ में उसकी तुलना में उनका' वर्णन बहुत अल्प है** । कौटिल्य का विधि तथा न्याय का 
अधिकरण भी ९ * बहुत बड़ा है। सोमदेव ने भी एक अध्याय *६ (विवादसमुद्देश) में न्याय का वर्णन 
किया है तथा यत्र-तत्र विधि का भी सकेत है**, परन्तु सोमदेव का विवेचन, यद्यपि कामन्दक से 
अधिक है, परन्तु कीटिल्य के 'धर्मस्थीय” और “कण्टकशोधन? की तुलना में कुछ भी नहीं है । 


इतने से ही सोमदेव की मौलिकता सिद्ध नहीं होती। यह तो , नकारात्मक है। इसमें तो 
यही कहा गया है कि कौटिल्य की कौन-सी बात सोमदेव के ग्रन्ध में नहीं है । सोमदेव ने कौटिल्य 
से जो पृथकू विवेचन किया है, वह नहीं बताया गया। सोमदेव ने अध्यात्म का वर्णन किया है 
(भन्वीक्षिकी समुदश) और राजा के आध्यात्मिक होने पुर बन दिया है** | श्वोमदेव प्रमाणों 
(अर्थात्‌ एक प्रकार से न्याय दर्शन) का भी विवरण देता है*" | धर्म का वर्णन" * सोमदेव का 
अपना है तथा बहुत-कुछ मात्रा में अर्थ! तथा काम** का भी, जो केक्ल इत दो समुदेशों में हो 
नहीं, यत्र-तत्र बिखरा हुआ है। सामाजिक विचार भी० * प्रायः कौटिल्य से नहीं लिये गये हैं और 
सोमदेव उसके लिए अधिकांश में स्मृतियों का ऋणी है। परन्तु राज्य-सम्बन्धी विचार भी कुछ 
सोमदेब का अपना है। प्तप्तांगों की परिभाषा तथा उनके ग्रुणः४*, राजा के गुण तथा उसका 
व्यवहार", राजा का उत्तराधिकार * १, मंत्रियों की संख्या त । उनके वर्ण*५ इन सब पर सोमबेव 
के निष्कर्ष उसके अपने हैं। इसके अतिरिक्त राज्य-सम्बन्धी बहुत-सी विस्तार की बातें भी सोमदेव 
की अपनी ही लिखी हुई है--घाड़गृण्यसमुद्देश में भी": जिस सबका यहाँ संक्षेप में भी वर्णन करना 
सम्भव नहीं है। सबसे अन्त में, सोमदेव, प्रत्येक विषय में लमभग जितनी परिभाषाएँ दी जा सकती 
हैं, धतनी देता है, धर्म से लेकर विवाह“? तक जिनमें सो से अधिक" उसकी अपनो हैं। 
उदाहरण के लिए, वह जनपदसमुद श में ही राष्ट्र, देश, वियय, मण्डल, जनपद, दारक, निर्भम--सात 
समातनार्थक शब्दों की परिभाषाएँ करता है १ | यह सच परिभाषायें भो सोमदेव की अपनी विशेषता 
हैं। अतः सोमदेव कौटिल्यः का बहुत-कुछ अनुकरण करता हुआ अपनी मौलिकंता भी प्रकट 
करता है। 

सोमदेक के कौटिल्य से ऋण के सम्बन्ध में यह बताना शेष है कि सोम्देव कौटिल्य का ही 
ऋणी नहीं, उसने बहुत से विचार अन्य स्थानों से भी प्रहण किये हैँ जिन सबका ख्ोत संभवत: 
ढूंढ निकालना क्ठित होगा। यहाँ केवल कुछ उदाहरण ही दिये जा सकते हैं । सोमकेव के ग्रन्थ 
(घर्मसमुर् छ) का पहला सूज ही “लिद्वते ब्रभ्युदप और निश्रयस्‌ की चिद्धि हो वहू प्तर्म है” कणाद 
के वेशेविंक सूत से शिया हुआ हे" ५ । कूर्स सन्त्रियों दारा राजा का मार्चदाईम ऐसा हो है. जेसा 


६ हिन्दुस्तामों भय ४२ 


धो द्वारा अंधों का मार्गदर्शव? 7 * का दूसरा अंश निश्चित रूप से उपनिषद्‌ पर आधारित है" ५ | 
प्रचर राजा की आँखें हूँ तथा राजा महान देवता है, इसलिए दुर्बल शजा की अवमानता नहीं 
$रती चाहिए--मनुस्पुति से लगभग उद्धुत है” “। इसी प्रकार से यह विचार भी कि अपात्र को देना 
भस्म में आहुति देने के समान है?" बथवा यहू कि माँ तक के साथ अकेले में नहीं बैठना 
चाहिए" । चोदह विद्याओं का वर्णन 'याज्ञवल्वयस्मृति जेसा*" है। जैसा पीछे कहा गया, 
अधिकांश सामाजिक विचारों के लिए (मुख्य रीति से वर्ण, आश्रम और स्थत्रियों-सम्बन्धी वर्णन) ४ * 
सोमदेव कौटिल्य की तुलना मे स्पृतियों का अधिक ऋणी प्रतीत होता हैं तथा कुछ अन्य बातों के 
लिए भी जैसे यह कि जिससे प्राणवंध बच जाये, वह असत्य भी असत्य नहीं है + | महाभारत से 
भी समानता कई स्थानों पर देखी जा सकती है | यथा इसी ग्रच्य के समान सोमदेव का कहना है कि 
राजा को बहुत-से पाप करने पड़ते हैं, परन्तु जिससे प्वर्मपालन हो, वह पाप पाप नहीं है * अथवा 
यह कि पुरुष अर्थ का दास होता है अथवा यह कि भृृहिणी ही वास्तव में गृह है” $ । इसलिए 
पूरी प्रकार से सोमदेव कौटिल्य पर निर्भर नही है, उसने अन्य खातों से भी सामग्री ली है और यह 
भी एक प्रवार से सोमदेव की मौलिकता है । 
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लेखन-शली में सांखियकी : 
तुलसीदास का संदर्भ 

[श 

श्री नरोत्तम जोशी * एवम्‌ श्री जगमोहन चन्द्र जोशी' 


न 


सारांश 


प्रस्तुत लेख का उद्देश्य सांख्यिकीय तकनीकों का प्रयोग करते हुए, प्रसिद्ध कवि तुलसी- 
दास की काव्य-शैली का अध्ययन करता है। इस तथ्य का अनुसंधान करने का प्रयास किया गया है 
कि जो रचनायें तुलसीदास के नाम से प्रसिद्ध हैं, वे वास्तव में उनके हारा रचित हैं अथवा उनका 
लेखक कोई अन्य है । इस खोज के मूल में यह भावना है कि उन भ्रांतियों क' मतिराकरण किया जाथ 
जो इतिह्रासका रें तथा विद्वानों में तुलसीदास की कतिपय रचताओं के बारे में हैं । 

प्रस्तावना-- हिन्दी-सा ट्वित्य में पाठ-संशोधन के अनेक लेखको द्वारा प्रयत्न हुए हैं। प्राचीन 
पाड्ुलिपियों मे शुद्ध पाठ का विवेचन करने की यह प्रवृत्ति उचित है, लेकिन इस दिशा में सांख्यिकी 
को बाधार बनाकर कोई प्रयत्न वहीं मिलता । प्रस्तुत कार्य इसी दिशा में एक प्रयास है । इस प्रकार 
की शोध का विचार हमारे मन में डीमार्गन द्वारा अपनी शिष्य हील्ड को लिखे गये एक पत्र ' से 
जागृत हुआ | 

प्रत्येक लेखक या कवि की अपनी लेखन-शैक्षी होती है। कुछ लेखकों द्वारा लघु शब्दों की 
लेखन-शैली का प्रयोग मिलता है, जबकि दूसरों में दीर्घ शब्दों के प्रयोग की प्रयुसि होती है। अतः 
शाब्दिक लम्बाई से हमारा तात्पर्य उप्त प्रतिमान से है जिसके आधार पर भ्रस्तुत लेख में सेखन- 
शेल्ली का अध्ययत किया गया है। 


लेख में अक्षर-गणना की पद्धति निम्त रूप से प्रदर्शित है : 
8.54-]+.5 34+॥ ॥+। 4++]॥ ॥+।+॥। 


बंदर गुर पद पदुम परागा । 
3++]। ॥+]+]। ३१+।+॥। ॥+4+7+॥ 
सुरुचि सुबास सरस अनुरागा ॥ 
7+4+॥। ॥१+|++7]। ॥++] ॥ठ+] 
अभिअ मूरिसय चूरन सारू | 
।+क! ॥कक) ३) ॥+!] ॥+]++7 
समन सकल भव रुज प्रिवारू ॥ 
8+.5+] .5+% ॥--। 7+7-+7]॥ 8+!+] 
सुक ति संधु तन बिमल विभूती । 


4.5.+4+)। .5+4+-)  ॥+)! .5 -।+ 
मंजुल मंगल मोद' प्रयृती ॥ 
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[--727 4-+! 8.5 ++ 7 4+]++]] 7+!। ]+।+8१ 
जन. भत्ते... मंजु मुकुल मल हरवी ! 

8+.5. +#+) 7+! 7+] !+] +]+] 
किए तिलक सुन गये बस करनी | 


54 गा ३! 7+। +7+। |+] 
श्री गुर प्‌द न्‌ख सनिगत बजोती। 


+.] 3 +] ३--॥.5 4.53-].5 5+?! १+। 
सुमिरत द्न्यि ह्ृप्टि हिय होती ॥ 
+]+? कं! 7! 87 4+.5+] +] 
दलन मोह तम स्चों सुप्रकामू | 
[+] १-+- | | ॥--] --] 3+] 
बड़े भाग झर आवइ जासू ॥ 


प्रस्तुत अनुच्छेद रामचरित्तमानम * के प्रारस्भ् में उद्धत है । 

ऐसी मान्यता है कि तुलसीदास की मन हर्तलिपि में होने के कारण 'विन्यपश्रिका' उन्की 
एक सामक रखता है। अतः विनयपत्रिक्रा में प्रयुक्त शैली को हम सर्वप्रान्य रूप में स्वीकार 
क््र्गे ! 

प्रयुक्त सृब--सांब्यिकी के तिम्व सूत्र संदर्भ संख्या से लिग्रे गये है । 


(।) समास्तर साध्य (४) ४ न » जहाँ £ शब्द लम्बाई, $. योग तथा ई भावृत्ति है । 


ड्फ्तर 
(2) मानक विचलन (6 ) € /उ्ाः , जहाँ ० शब्द लम्बाई ४ का माध्य से विचलन 


जा 
है तथा बाकी प्रतीकों का अर्थ पूर्वचत्‌ है । 


(3) माध्य का एक विस्तृत प्रतिच्ययम लेकर हम यह जाँच करेंगे कि लिया गया प्रतिचयन 
उसी शैली में लिखा गया है था नहीं जिसमे विनयपत्रिका रचित है। 

माना, विनयपत्रिका में प्रयुक्त शब्दों की औसत लम्बाई (माध्य) तथा मानक विचलन 
क्रमशः + तथा 6 हैं। क्र प्रतिचयन में प्रयुक्त शब्द लम्बाई के माध्य का समग्र के माध्य (विनय 
पत्रिका में प्रयुक्त शब्द लम्बाई का औसत) से विवलन ज्ञात करके मानक विश्वम निम्न सूत्र से ज्ञात 
करते हैं ; 

मानक विध्रम (०) हक जहाँ ० मानक विचलन तथा ४ अतिचरयत का आकार हैं। 

यदि वहु विचलन मानक विश्ञम के 3 गुते से कम आता है, दो हम यह निष्कर्ष निकालते 
हैं कि लिया गया प्रतिचयन मूल शैली में लिखा गया है और यदि विचलन मात विश्रम के 3 ग्रुते 
से अधिक आता है तो प्रतिचयत को मूल शैली में लिखा हुआ नहीं मानेंगे ! 


छपयोग--प्रथम चरण के रूप में, विनयपत्रिका में भ्रयुक्त समस्त शब्दों तथा बक्षरों का 
परिगणन किया तथा शब्द लम्बाई की एक आवृत्ति झारिणी तैयार की । परिकलन के उपरास्त अन्न 
लिखित परिणाम प्रात हुए : 

दे 


जीत | हनी मे पदतह5 लेन अकाल पृ जफ सह ुर्त४ दा गिहन्क फू दे.परू तथी 
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(१) माध्य (७) ७ 2.7 

(2) मासक विचलन (० )७.03 

तथा (3) प्रसरण (० )5.06 

इस तरह यह कहा जा सकता है कि वितमपत्रिका में प्रयुक्त शब्द लम्बाई का गाध्य 2.5 
तथा प्रसरण !.06 है। क्योंकि रामचरितमानम्त की समुल पांदुलिपि अनुफ्सब्ध है और रामचरित- 
मानस में बहुत से क्षेपक अंश भी हैं, लेकिन सामान्यतः बह सुनिश्चित किया गया है कि रामचरित- 
मानस का पंचम सोपान [सुन्दर काण्ड) तुलसीदास की मूत्न हस्तलिपि में प्राप्त हुना। आचार्य 
विश्वताथप्रसाद मिश्र ढ्वारा सम्पादित रामचरितमानस के 'काशिराज' संस्करण में “सुन्दर कांड” 
के बारे में निम्तलिखित अनुच्छेद है : 


“मानस का केवल पंचम सोपान (सुल्दर काण्ड) की हस्तलिखित प्रति दुलहीं (लखीमपुर) 
की संवत्‌ 672 की है। इसका उपयोग गीता प्रेस वाले संस्करण में सर्वप्रथम किया गया है। 
पुलसीदस के जीवन-काल का हस्तलेख होने से इसका महत्व निविवाद है । छॉ० माताप्रसाद गुप्त ने 
इसे परित्यक्त कर दिया है, वर्योकि लिपिकाल में केवल संवत्‌ का उत्लेख है, मास-तिथि-वर का नही 
नित्से जाँच हो सके | 


सांख्यिकीय प्रामाणिकता के लिए हमसे सुन्दर कांड (3) के लिए शब्द लम्बाई की एक 
क्षावृत्ति सारिणी वैयार की : 

शब्द लम्बाई : । .5 2.0 2.5 3.0 3.5 4.0 4,5 5.0 5.5 60 6.5 

आवृत्ति: 795 74 276! 668 378 454 490 09 853 ॥8 ॥॥ 


गणना के उपरान्त मिस्नलिखित परिणाम प्राप्त हुए : 


(!) माध्य ब्म्2,65 
(2) मानक विचलन 0.87 
(3) प्रसरण प्८0,76 


लेखन-शेलो में साहश्य प्रमाणित करने के लिए हम एक याहर्छिक अतिश्रयन के लिए निभ्न 
भाषृत्ति सारिणी बनाते हैं! 


शब्द लब्बाई: ] 45 2 25 8 3.5. + 45 5 6 
भवृत्ति : 3 2 7|7] 2 7 5 4 2 9 7 
गणना के उपरान्त, मानदंड निम्तलिखित हैँ: 

माध्य मन 2.99 

आकार (7) ४२50 


इसका तात्पय है कि कवि ने इस प्रतिच्यन में 2,093 ओसत लम्बाई के शह़दों का प्रयो 


किया है । बे हम इसकी जाँच करेंगे कि इस औसत का महत्त्व विश्वसनीय है था नहीं, घर्थाव्‌ इसः 
वास्तविक शैलो का प्रतिनिधित्व होता है या नहीं । 


प्रतिसान के मध्य का समग्र के माध्य से विभाजत ०० ? 95 ... ? 70 
बष ) 23 
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5 ड 
सानक विश्रम (८) हू कुल 
[१03 
40 
ब्ल> 3] 62 
इसलिए 3 (मानक विश्रम) «539८0 362 
"4865 
क्योंकि औसत का विचलन भातक विश्वम के 3 गुने 
का से कम है, अतः यह कहा जा सकता 
क शेली में एकरूपता है । 5206 000030. 
पुनः आवृत्ति सारणी का दूसरा प्रतिर्ष निम्न प्रकार है : 
शब्द लम्बाई : | 5 2 25 8 95 4 45 5 5-5 
शावृत्ति :3 ४ 6 44 6 5 9 [|[ 2 [६ 
उपर्युक्त सारिषी से हम निम्त परिणाम ज्ञात करते हैं: 
साध्य म० 3 [| 
आकार प्ज्छ 0 
समग्र के माध्य से प्रतिचयत के मशध्य का बिचलत ५5३] -- 270 :50,4] 
तथा मानक विश्रम «5: 0"47 
अतः 3 (मानक बिश्रम) #59८0*]7 5 0-5! 
स्तष्टतया औसत का विचलन मानक विश्रम के 3 गुने से कम है, इससे प्रदर्शित होता है 
कि इसकी शेली में एकरूपता है। 
अब हम एक परीक्षण करेंगे जिससे यह परिकल्पना प्रमाणित होगी कि यहु दोतों प्रतिचयन 
एक ही शैली में है । इस प्रकार हम निम्न परिणाम ज्ञात करते हैं : सन 
मानक विश्रम व: 0559 
तथा प्रतिचयतों के माध्यों का अन्तर +3974 - 293 
चुँकि भाध्यों का अन्तर, मानक विश्रम के 3 गुने से कम है, अतः यह स्पष्ट होता है कि 
दोनों प्रतिचयन एक ही शेली में लिब्े गये हैं । 
इस रूप में सुन्दर काण्ड से विभिन्न प्रतिचयनों को लकर हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि 
शैली भिन्न नहीं हैं और इससे यह प्रिद्ध होता है कि सुन्दरकाण्ड वास्तव में तुलसीदास द्वारा ही 
लिखा गया है । 
अब हुम रामचरितमानस के अन्य काण्डों की प्रामाणिकता की जाँच करेंगे | 


पहली भ्रांति अरण्यकाण्ड के विषय में है। इस काण्ड के विषय में आचार्य विश्वनाथप्रसाद 
मिम्न कहते हैं. में जैसी परिवृत्ति तथा उसकी बैसी भाषा मिलती है, वह्ट तुलसीदास की 


१२ 
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उपयेक्त वक्तव्य को जाँच करने के लिए हम निम्न आजृत्ति सारिणी लेते हैं : 
शब्द लम्बाई: | ॥'8 ४ 9 9858 $ ६5 3 छ+5$ 06 


अधचूत्ति : 4 92 4 8 7 2 4 & 8 ॥३ 
आध्य घ्ल्त र०5 
आकार घ्ण 309 


इसी पद्धति से अध्ययन करते हुए, जैसे पहले कर चुके हैं, हम पाते हैं : 
माध्य का विचलन न्‍४ 0:50 
तथा 9 (मानक) विज्रञम  0'435 


इस प्रतिचयन के लिए माध्य का विचलन, मानक विश्रम्त के 3 गुने से अधिक है जिससे यह 


निष्कर्ष निकलता! है कि शैली भिन्न है। 


अरण्यकाण्ड से ही एक दूसरा प्रतिचयत लेते हैं जिसकी आधपृत्ति सारिणी निम्न प्रकार है : 
शब्द लम्बाई: ] |॥5 2 25 98 3568 4 45 $ 5.5 6-0 
आवृत्ति :3 83 404 60 ६ 6 2 $ 2 ! 
जिससे हम प्राप्त करते है : 

मध्य का विवलन #£09*383 

तथा 3 (मानक विभ्रम) २089 

यहाँ भी विचलन, मानक विध्रम के तीन गुने से अधिक है, अतः शैली भिन्न है । 

अब यहाँ पर एक उदाहरण (प्रतिबयन) है जिसमें शैली की एंकरूपता परिलक्षित 


हीती है : 


शब्द लम्बाई :7 ॥"75 2 255 $ 4 4.6 55 6 
आवृत्ति :)4 | ॥8 339 52 ]5 9 9] 
गणना से : 

माध्य की विचलन घ्य 005 


तथा 3 (मानक विश्रम) ++0762 
माध्य का विचलन, मानक विश्रम के 3 गुते से कम है जो शैली की एकरूपता को प्रदरशशित 


करता है । 


हमने अरण्यकाण्ड से अनेक प्रतिचयनों का अध्ययच्त किया और यह पाया कि--अधिकांश 


मामलों रे शेली भिन्न है) यंद्षि कुल मिल्न कर यह कहना कि अरण्यकाण्ड तुलसीदास ने नहीं लिखा 
है, असंगत होगा। परन्तु सांड्यिकीय अध्ययन के आधार पर हम यहू निष्कर्ष निकालते हैँ कि 


अरण्यकाण्ड का अधिकांश भाग किसी अन्य कवि द्वारा. रचित प्रतीत होता है। यह भी संभव है कि 


अरण्यकाण्ड का कुछ मूल भाग उपलब्ध रहा हो और किसी अन्य के द्वारा साहित्यिक चोरी की 
घटना घटित हुई हो । 


इस प्रकार सांज्यिकीय आधार पर शैली का अध्ययन किया जा सकता है और शैली के बारे, 


में साहित्यकारों की परिकल्पनाओं को भी प्रमाणित किया जा सकता है । क्योंकि लघु प्रतिचयनों से 
(0 के वास्तविक सूर्ल्यकन नहों हो पाता ससलिए ज़घु प्रतिययन की प्रणास्ती साभप्रद नहीं होगी 


अड्भू ४ सेशन-शेली में सांक्यिको तुलसीदास का सबर् २ 


अध्ययन के लिए जब कोई प्रतिचयन लेता हैं तो यह बात ध्यान में रखनो होगी कि प्रतिवयन 
याहच्छिक हो । 

भविष्य में इस प्रकार के अध्ययन में उच्चतर सांख्यिकीय तकनीकों का प्रयोग इस दिशा में 
और भी अधिक विशासूचक हो सकता है । 


संदर्भ-संकेत 

१. आर० डी० लार्ड--डीमार्गन एण्ड दो स्ठेटिस्टिकल स्टाइल ऑफ लिट्रेरी स्टाइल, 
बायोमेद्रिका, वॉल्यूम ४५, पार्टूस लेण्ड, १८४५५॥ २. तुलसीदास---रसमचरितमानस; गीता 
प्रेस, गोरखपुर । ३. विश्वताथप्रसाद मिश्न--रामचरितमानस, काशिराज संस्करण । ४. सी० ई० 


बोदरबर्न ---ए फर्स्ट कोर्स इन मेथ्रेमेटिकल स्टेटिस्टिक्स, दी इंगलिश बुक्त सोसाइटी एण्ड दो इंगलिश 
यूनीवर्सिटोज प्रेस लिमिदेड, केम्ब्रिज, १४४६८ | 


(१) प्रवक्ता गणित, 

राजकीय महाविद्यालय, जयहरिखाल, लेंसडाउइन, 
गढ़वाल, उ० प्र० 

(२) विभागाध्यक्ष, गणित विभाग, 

राजकीय स्नावकोत्तर महाविद्यालय, 

पिथोरागढ़, छ० ब्र२ 


अध्यात्म रामायण पर 


थ्रीमदृभागचत का प्रश्माव 


घ्ि 
श्री हरिशंकर मिश्र 


रामकथा लौकिक, ऐतिहासिक, साहित्यिक, साम्प्रदायिक आदि विश्रिध धाराओों में चिरकाल' 
से जनभानत को आध्यायित करती हुई देश-विदेश में निरन्तर निर्वाध गति से प्रवहमान' रही है । 
अर्थाचीन-रामकथा के स्वरूप-निर्धारण तथा राम-भक्ति के विकास सें साम्प्रशथिक धारा का प्रशेय 
सर्वाधिक महत्वपूर्ण एवं उत्लेख्य' रहा है । भुशंदि रामायण, अध्यात्म रामायण, आनंद रामायण आदि 
इस धारा के प्रमुख ग्रस्थ-रत्त हैं। लोकमान्य एवं प्रिय तुलसी की रामकथा को ठोस आधार भूमि 
प्रदान करने का श्रेय विशेषतः अध्यात्म रामायण को प्राप्त है। प्रस्तुत अ्न्ध मे भागवत-ग्रेरित होकर 
रामकथा को आध्यात्मिक रूप में उपस्थापित करने कार सफल उपक्रम किया है | इसको प्रभावित करने 
वाले पूर्ववर्ती ग्रन्थ के रूप में 'भुशुण्डि रामायण” का बाम गुहीत होता है! और “भुगुण्छि रामायण पर 
श्रीमद्भागवत का इतना अधिक प्रभाव परिलक्षित होता है. कि उसे 'रशाम-भागवत” अथवा “राम- 
कथा का भागवतीकरण' कहूता सर्वथा संगत लगता है)" यहाँ सम्पूर्ण राम-कथा को भागवतीय 
कृष्ण-कथा के ढाँचे में ढाला गया है। यथा--सरयूुपार कल्पित ब्रजप्रदेश में गोपेन्द्र सुद्धित एवं मंग्या 
दस्पति की उद्भावना नत्द तथा गशोदा के समानान्तर की गयी है जहाँ राबण के भय से शिशु 
रामादि को सुरक्षार्थ भेज दिया णाता है; किन्तु वहाँ भी राबण राम के बधार्थ अनेक छशी राध्षसों 
(पूतना, तृणावर्त आदि) को भेजता है और वे सब राम के हाथों अपने प्राण त्याग हैं । घैमुकबंध, 
दावानल-पान, कालिय-दभन, इन्द्र-यज्ञ निधारण, छुपित इख्ध का मुसलाधार वर्षण, उससे राम का 
मेघावरोधक छत्र धारण कर साकेतपुरी एवं तत्संलग्त गोपप्रदेश की रक्षा करता, ऊखल बन्धव, 
यमलाजुन उद्धार, गोचारण त्था माखनचोरी आदि लीलाएँ एवं घटनाएँ भागवत-वणित घटनाओं 
के ठीक समानास्तर परिकल्पित हैं। इसके अतिरिक्त अनेक स्थलों पर रासलीला का भी आयोजन 
कराया गया है | भुशुण्डि रामायणकार ते भागवत के अनुकरण पर रा्म के सन्दर्भ में यह भी 
उद्घोषित किया है-- 

एते चांशकलाश्चैव रामस्तु भगवात्‌ स्वयम्‌्:ई ॥ भु० शु० रामा०, १।४।९५८ 
एते चांशकलाः पुंस: कृष्णुस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌ ॥ भागवत, १॥३॥२८ 


डॉ० भगवतीप्रसाद सिह ने भुशुण्डि रामायण” का पाठ सम्पादन कर उसकी कंथावस्तु 
तथा उस पर सारगर्भित एवं विस्तृत समीक्षा प्रकाशित कर एक सुश्लाघनौय क्षार्य किया है. जिससे 
रामकथा-विषयक अतेक गुत्थियाँ सुलक्ष सकेंगी | डॉ० सिंह के विधारानुसार “अध्यात्म राभायण की 
रामकथा का सम्पूर्ण ढाँचा भुशुण्डि रामायण से प्राप्त किया गया है“, 5 किस्तु प्रस्तुत लेखक के मत 
में धध्यात्म रामायण रक्त रामायण से प्रभाव प्रहण करने के अतिरिक्त भागवत मे पिरत्यक्षत कटी 
अधिक प्रभावित श्रतोत होती है. यह बात इस बध्ययन प्ले स्पष्ट हो जायेगी 


जज ४ अध्यात्म रामायण घर श्रोमरभागवत का प्रभाव श्र 


१४वीं शताब्दी में रचित अध्यात्म रामायण में शांकर वेदान्त के आधार पर रामभक्ति 
का प्रतिपाइव करते हुए रामकथा को आध्यात्मिक स्तर पर भ्रस्तुत किया गया है। जानोच्य ग्रत्य 
के अस्तित्व के विषय में द्विविध मत हैं। एक मत इसे पुराण (ब्रह्माप्ड पुराण का खिल) के रूप में 
स्वीकार करता है तथा दूसरा मत एक स्वतत्त्र रामायण ग्रन्थ के रूप में ।* वस्तुतः यह ग्रन्थ 
रामायण एवं पुराण-शैलियों का मिश्रित रूप है | ब्रह्माण्ड पुराण से ही प्रस्तुत ग्रन्थ को सम्पृक्त 
बतलाने के त्तीन कारण सम्भावित है--प्रथम, उक्त पुराण द्वारा इसका माहाल्यगायन; द्ितीय, 
सन्दर्भित पुराण में परशुराम की कथा के अन्तर रामकथा का अभाव तथा तृतीय, आलोच्य ग्रन्थ 
की श्लोक-संख्या को मिलाकर ही बह्ांड पुराण की श्लोक-संख्या-पूर्ति । 

शिव-पार्वती-सम्बाद रूप में कथित होने तथा बासुदेव (राम) सम्मत होने के कारण यह 
ग्रन्थ आगम-परसम्परा को सरणि में भी आता है | आगमिक तत्त्व भी अध्यात्म रामायण में परिव्याप्त 
हैं। शक्तिमान्‌ के साथ शक्ति की चिल्मय कह्पना आगम की ऐसी सर्वप्रभुख विशेषता है जो निगम- 
मूलक आस्तिक धारा में अनुपलब्ध है। बड्दर्शनों में ब्रह्माश्रित चिन्मयी शक्ति की सत्ता स्वीकार नहीं 
की गयी । मीमांसा शक्ति को स्वीकारती हुई भी उसे जड मानती है । उत्तर मीर्मांसा की दृष्टि में 
भी अनिर्वचनीया माया शक्ति से भिन्न किसी त्िन्मयशक्ति की सत्ता अमाच्य है । आगम में दयात्मक 
अय सत्ता को चरम सत्ता मानते हुए उसे समरस या सम” कहा गया है। यहू सम्पूर्ण सृष्टि 
दयात्मक अद्वय को परिणति है।* " सीताराम की चिन्मथी शक्ति हैं; वह मूल प्रकृति हैं जो उनके 
सान्निध्यमात्र से समस्त कार्य करती हैं-- 


सीता साक्षाज्जगद्धेतु श्चिच्छक्तिज॑ गदात्मिका | (अ० रा०, ६॥४।४०) 


स्थून, सूक्ष्म और कारण शरीरों के अतिरिक्त विशुद्ध बप्राकृत चिद्ानन्दमथ शरीर की 
धारणा भी आगमिक है।*" अध्यात्म रामायण का राम की देह को शुद्ध सत्त्वमय कहना आगम 
सम्मत है-- 
शुद्ध सत््वमयं देहूं धृत्वा स्वाधीन सम्भवम्‌ | अ० रा०, २२२७ 
पहले कहा जा चुका है कि सासम्प्रदायिक-रामायणों पर श्रीमद्भागवत पुराण का व्यापक 
प्रभाव है; वह उत्तके प्रणयन का प्रमुख प्रेरणात्नोत भी है। रामचरितमानस के प्रधान उत्तमर्ण 
अध्यात्म रामायण पर भागवत के व्यापक प्रभाव का किचित्‌ दिग्दर्शन कराया जा रहा हैं। 


तवधा भक्ति--भक्ति-तत्व प्रकाशक ग्रन्थरत्नों में श्रीमद्भागवत शीर्षस्थ है । भक्ति अपनी 
चरम परिणति पर यहाँ दृष्टिगत होती हैं। मध्यकाल मे भक्ति और भागवत का परस्पर पर्याय 
बन जाना इसकी अनल्प महता को द्योतित करता है। पढ़िये सुनिये भयति भागवत” कहुकर भक्ति 
के साथ इसकी सहूृत्थिति की घोषणा की जाने लगी थी । परभ्परा-मान्य अन्तिम पुरुषार्थ मोक्ष! का 
निषेध कर यहाँ सर्वप्रथम 'भक्ति' को परम पुरुषार्थ घोषित किया गया ।"* भत्तिक्षेत्र मे 'ववधा- 
भक्ति की प्रख्याति भागवत के निम्तांकित श्लोक के माध्यम से परिन्याप्त हुई--- 
श्रवर्ण कीर्तन विष्णों: स्मरण पादसेवनस | 
अर्च वन्दर्न दास्यं सख्यमात्मनिवेदनम्‌ ॥ 
इति पुंसापिता विष्णों भक्तिश्वेत्नव लक्षणा। --भागवत, ७५२३-२४ 


भागवत-प्रतिपादित उक्त नवधा भक्ति का भन्य पुराणों (शिव, आदि, ब्रह्मवैर्वत) ने अविकल 
उल्लेखकर एवं रामासन्द, वल्लभाचार्म, रूप गोस्वामी आदि भक्ताचार्यो ने उसको आत्त मानकर विशेष 


ग्रौरव प्रदान किया है ।। 
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उपस्किथित भागवतीय सवधा भक्ति के अतिरिक्त एक दूसरे प्रकार की नवधा भक्ति! 
त्म रामायण मे उल्लिखित है जिम्का पूर्ण अनुवर्तन तुलसीदास ने रामचरितमानस के तृतीय 
नस्थ सवधा-भक्ति-वर्णन-प्रसंग में किया है। अभी तक विद्वत्‌ अध्येता अध्यात्म रामागरणीय 
प्‌ भक्ति को भागवंत-भिन्न एक स्वतस्त प्रकार की तवधा-भक्ति मानते रहे है। इसके श्लोत का 
कोई उल्लेख तही किया गया है । वस्तुतः इस नवधा-भक्ति का सूल उत्स नी श्रीमद्भागक्‍त 
ह। सन्दर्भित पुराण के एकादश स्कम्दात्तगंत उल्लिखित भक्ति-साधनों को आध्यात्म रामायणकार 
वधात्मक क्रम प्रदान कर दिया है, प्रकृत प्रसंग में यह उनको मौलिकता है । यहाँ अध्यात्म 
पयणीय नवधा-भक्ति और भागवत में उसकी स्थिति का तुलनात्मक उल्लेख किया जा 


है++- 


भध्यात्मरामायणोक्त नवधा-भरति भागवत्त में उप्तकी स्थिति 
तस्माद भाभित्ति संक्षेपाद बक्षेपह्ू भक्तिसाधनम । पुनश्द कथयामि मद्भक्ते: कापरंपरस 0 
सता संगतिरेवात्र श्ाधन प्रथर्म स्मृतम (११॥१४॥१४) 

हितोय॑ मत्कधालापस्तुतीय मदगुणेरणम्‌ ! सत्संग लब्धधा भकागा भधि माँ से 

व्याय्यात्त्वं सदवचसां चतुर्थ साध्रनं भवेतु ॥। उपासिता ॥ (१११११४२५) 
श्रद्धामृतकथायां भे शश्वस्मदनुकीसंनण ।॥ 

(११॥१४॥२०) 
मर्दर्थष्वज़ुचेप्टा चु वचसा मद्गुणेरणम्‌ ॥ै 

(११॥१७॥२२) 
आचार्योएासत भद्दे मद्बुद्यामायया सवा।.. आचार्य मां विज्ञातीयान्तावमन्येद कहिचित्‌ । 
११॥१७३१७ 

मदभिन्न गुरु शास्तभुपासीत मदात्मकम । 

(११११०१५) 
पंड्चमं पुण्यशीलत्वं थमादि नियभादि च । यमानभीक्ष्ण सेवेसू नियम!नर्‌ सत्पर! बवचितु । 

(११॥१०।४) 


रिष्ठा मत्युजने नित्य बष्ठ साधनमी रितम्‌ १. परनिष्ठा च' पूजायां स्तुति्सि:ः स्तववम्‌ । 


मम अन्जोपासकत्वं सार सप्तममुच्यते ॥। 
मद्भत्तेष्यधिका पृजा सर्वभुतेषु मन्मतिः। 
बाह्यार्थेषु विरामित्वं शमादि सहित तथा । 
अष्टमनवर्भ तत्व विचारों मम शामिनि। 


एवं नवविधा भक्तिसाधने यश्य क्रय था | 
(अ० रा०, ३११०२२-२७) 


आदर: परिचर्यायां तर्वाज़ रभिकन्दनम्‌ । 
भदुभक्त पृजाभ्यधिक्रा सर्वधुतेषु सन्‍्मति: । 
सथ्यर्पणं वे मतसा सर्वकाम विदर्जनम्‌ । 
मदर्थरर्थ परित्यागो भोगस्य च सुखस्थ च | 
इृष्ट दत्त हुत॑ जर्प्त मर्दर्थ यद्‌ बतं तप: ॥ 
यदर्पित: तदुश्किल्पे इन्द्रिये: परिधावति । 
रजस्व् सासश्नष्ठ चित्त विद्धि विपर्ययम 
(भाग० ११।१८६।२०-२३, २६) 


उपयूब्लिखित तुला सारणी के अवलोकन से यह स्पष्ट होता है. कि धध्यात्म रामायणकार 


| भागवत से प्रेरणा तथा वाक्य एवं वावयांश प्रहूण कर उसके प्रति अपना समादर व्यकट 
क्रेया है ) 

यहाँ ध्यातव्य है. कि भागवत से प्रभावित होने पर भी शांकर बेदामन्ताभुयायी अध्यातर 
एर्मायणकार तदुबद भक्ति ढ़ो स्ाध्य न मामफर मुक्ति को स्राध्य सानहे हैं, यद्यपि तरप्राप्थ्यर्थ धत्ति 


ड्टःड अध्यात्म रामायण पर शोमदर्शायवत का प्रश्ञाव श्छ 


ही श्रष्ठतम साधन स्वीकारते हैं। उनके सत में भक्तिशूल्य पुरुषों को शतकोटिकल्पपर्यन्त 
ऐ मूक्ति अथवा ब्रह्म-ज्ञान-प्राप्ति की सम्भावना नहीं है।** भागवत के भक्तों के समान अध्यात्म 
स्मायण के भक्त भी भगवान्‌ से सदा अवपायिती भक्ति की याद्ता करते हैं-- 


देव से यत्र कुबापि स्थिताया अपि सर्वदा। 
त्वत्पाद कमले तक्ता भक्तिरेव सदास्तु में ॥ अ० रा० पाशाएुद्र 
भव भवे यथा भक्ति: पादयोस्तव जायते । 
वया कुरुष देवेश नाथस्त्वं नो यतः प्रभो ! भागवत, १२॥१३६१२ 
निरस्तर भगवच्चिन्तन को तत्मयता का प्रमुख हेतु विरूपित करते हुए भागवतकार भक्ति की 
अपेक्षा वैरानुबन्ध' को संद्रः भगवत्मापक मानते हैं--- 
यथा वैरानुबन्धेन मर्त्यस्तन्मयताभियात्‌ । 
न तथा भक्तियोगेव इति में निश्चलां मतिः !! भागवत, ७॥१॥२६ 
अध्यात्म रामायणकार ने रावण के छारा उक्त मत का अनुमोदन इस प्रकार कराया है-- 
विरोध बुद्धेय हरि प्रयामि द्रुततं न भक्‍त्या भगवान प्रसीदेत । 
-“न० २०, २।५।६१ 
क्रियायोग-वर्णन --भागवत में ज्ञावयोग, कर्मयोग एवं भक्तियोग के अतिरिक्त क्रिया- 
योग का भी वर्णत किया गया है । सर्वत्र्णाअम एवं स्त्री-शुद्रादि तक के लिए भी परम निःश्रेयस्‌, 
कर्मअस्धविमोचक एवं भतक्तिप्रदायक क्रियायोग का उपदेश भगवानु कृष्ण ने भक्त उद्धव के अति 
सविस्तार किया है । अध्यात्म रामायण में भी इसो अकार सर्वोपिकारक क्ियासार्ग का उपदेश राम 
मे लक्ष्मण के प्रति किया है। अध्यात्व रामायणकार से मात्र पात्रान्तर के साथ भागवत-वणित 
क्रियाओोग को अनुवर्णित किया है जो निस्‍्तवत्‌ है-- 
इदानीं श्रोतुमिच्छामि क्रियामार्गेण राघव । 
भवदाराधनं होके यथा कुर्वन्ति योगिन: ८ 
* इदसेव सदा प्राहुयोगिनों सुक्ति साधवम्‌ ! 
सारदोइपि तथा व्यासों ब्रह्मा कमलसम्भव: ॥्ी। 
क्रद्मक्षत्ादि वर्णानाआाश्रमा्णों व मोल्ददम । 
स्त्री शुद्राणां च राजेन्र सुलभ मुक्तिसाधनम्‌। 
तब भक्ताय में प्रात्र इृहि लोकोपकारकम्‌ ॥१०॥ --अ० र०, ४१४ 


क्रियायोग समावक्ष्य भवदाराधत प्रभो । 
यस्पात्वां ये ययथार्चस्ति सात्वसा सात्तवतर्षभ ॥9॥ 
एतद्‌ू_वदस्ति मुनयों मुहुर्तिः श्रेयर्स इणास। 
मारदों भगवात्र व्यास जाचार्योउज्धिरस: सुत: ॥र॥। 
एलदू वै सर्ववर्णनामाश्रमांणां च सस्मतम | 
श्रेयसामृत्तम॑ मन्ये स्वीशूद्रणा व माचद ॥शा। 
+-श्रीसद्‌ भाग०, १4२७ 

श्री राम उवाच ु 

मम पुजाविधानस्थ सास्तो5स्ति रघुनल्दन । 


तथापि वर्दये सह --अ० रा० ४ ४।११ 


+ चेक पिकी | सचिन तात्यतक दुबत .परहुल (० रकम रत 
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श्री भगवान्‌ उवाय 

न ह्ान्तोष्नन्तपारस्य कर्मकाण्डस्य चोद्धव । 

संक्षिप्त॑ वर्णयिष्यामि थथावदनुपुर्वश: ॥ 
“ औीमदभाग०, १९१२७६ 

स्वगुहोक्तप्रकारेण द्विजत्व॑ प्राप्य मानव! । 
सकाशात्सद्गुरोर्मस्च' लब्धवा मद्भवितसंयुतः ॥॥ “-जअ० रा०, 9४॥१२ 

सदा स्व॒निगमेनोक्त॑ द्विजत्व॑ प्राप्य पुरुष: | 

यथा यजेत मां भक्त्या श्रद्धया तन्निबोध मे ॥ 
““श्रीमद्भाग ०, १९।२७।८ 

तेन सन्द्शितविधिममिवाराधत्सुधो: . । 
हृदये बातले वाचेंत्रतिमादी विभावसौं ॥ “-अ० रा०, ४४१३ 

क्षाचार्या स्थण्डिलेड्तों वा सूर्य आाप्सु हुढि द्विजे । 

दरव्येण भक्तियुबतोःचेंत स्वगुर मामगायया ॥॥ 
““श्रीमद्भाग०, ११।२७।४ 

प्रातः स्नान अ्क्ुर्वीत प्रथम वेहशुद्धये । 

बेदतन्त्रो दिवैर्मन्त मुल्लेपविधानत: ॥ 

सन्ध्यादि कर्मयश्चित्यं तत्कुर्यादविधिना बुध: ॥ 

संकल्पमादोी कुर्वीत सिद्धयर्थ कर्मणां सुधीः । 
““अ० रा०, 8॥४।१४-१६ 

पूर्व॑ सवा प्रकुर्बोत्त घोतदन्तोउज्धशुद्धये । 

उभयेरपि व स्नान मन्ञमृरद्‌ ग्रहणादिनां ॥ 

सन्ध्योपास्त्यादि कर्माणि वेदमच्योदितानि भें । 

पूर्णा तैः कल्पयेत्‌ सम्यक्‌ संकल्प: कर्मपावतीभ ॥ 
““श्रीमद्भाग ०, '११॥२७।१९५०-११ 

शिलायां सस्‍्तप्‌्त कुर्याग्रततिमासु प्रमार्जनम । 

प्रसिद्धेर्ग्धपुष्पाधर्मत्यूजा. शिद्धिदायिका ॥ 

अमायिकोध्नुवृत्या मां पूजयेब्रियत्षत्रत: । 

प्रतिमादिष्वलंकार: प्रियों भे कुलननस्वन ॥ 
““मं० रा०, ४३४।१७-१८ 

स्तपर्त त्वविलेष्यायामनन्‍्यत्न परिभार्जनम ॥ 

द्ब्ये: प्रसिद्धेमेचाग: . प्रतिमादिष्वभायित: । 
“ भीमदृभाग०, १११२७,१४,१५ 

अरनों यजेत हुविषा पभास्करे स्थण्डिले यजेत्‌ | 
भक्तेनोपहत॑प्रीत्ये श्रद्धथा सम बार्यपि ॥| --अ० रा०, 0।४।१४ 

सूर्य चाश्यहणंप्रेष्ठ सलिले सल्िलादिशि: । 

श्रद्धयोपाहुत॑ प्रेष्ठ भक्या मम्त वार्यधि 
०, ११ २७ १७ 


अध्यात्म रामायण पर औमद्मागवत का प्रभाव श्है 


चैलाजिनकुश॑ सम्बगासव परिवल्पयेत ॥ 
तंत्रोपविश्य देवस्थ सम्मुचे शुद्ध मानस: ॥ --अ० रा०, ४|४१२१ 
शुतिः सम्भुत सम्भारः प्रायूदर्भ कल्पितासन; ) 
आसीतसः प्रागुदग वार्चदर्चायामथ सस्मुखः ।॥ 
> +-अीमदुभा०, ११॥२३१३ 
भर अर जद 


विभवे सतति कर्पूर कुंकुममागर चन्दन: । 
अर्चश्स्मस्त्रवनश्नित्यं सुगन्ध कुसुम: शुक्र: ॥ --अ० रा० ४॥४२६ 


चन्दनोशोर. कर्पुर कृकुमागरुवासित । 
सलिले स्तापयेन्मस्त्र नित्यदा विभवे सति ॥ 
-श्रीमद्भा०, ११२७॥३० 
३4 ओर >द 
मुखबार च ताम्बूल दत्त्वा प्रीतिसमम्वित: । 
म्दर्थ जत्यगीतादि स्तुतिराठादि कारयेत । 
प्रणमेंटण्डव्द्‌ भूमों हुदये मां निधाय व ॥ 
-ज० रा०, 8॥४॥३४, ३५ 
मुखवास॑ सुरभिभत्‌ ताम्बूज्नाद्रमथाईयेत्‌ । 
उपगायन्‌ ग्रुणनु नृत्येनु कर्माण्यभिनयम्‌ मम । 
स्तुत्वा प्रसीद भगवन्निति बन्देत दण्डबत्‌ ॥ 
““आीमदुभा०, ११॥१७।४ ३-४५ 
शिरस्पाधाव महुत्त॑ प्रसाद॑ भावतामयम्‌ । 
पणिभ्यां मत्पदेमूध्नि गृहीत्वा भक्ति संयुतः: ॥ 
रक्ष मां घोरसंसारादित्युक्त्वा प्रणयेत्सुधीः । 
उद्वासयेद्यथाधूर्व प्रत्यग्ज्योतिषि संस्मरवत ॥ --अ० रा०, ३६, ३७ 
शिरोमत्पादयो: कृत्वा बाहुभ्यां व परस्परम्‌ । 
प्रपनन्‍्त पाहि मामीश भीतं मुत्युग्रहणार्णबात्‌ ॥ 
इसि शेषां मया दत्ता शिरस्पाधाय सांदूरम । 
उद्वासयेच्चेदुद्ग श्यं ज्योतिज्योतिपि तत्‌ पुनः ॥ 
“-अआीमद्भा०, १९॥२७॥४६-४७ 


की फलश्र्‌ ति करते हुए दोनों ग्रन्थों में कहा गया है-- 
एवं उक्त प्रकारेण पूजयेद्विधिवद्यदिं । 

इहामुत्र संसिद्धि प्राप्योति मदलुग्रहातू ॥ >-ञ० रा०, ४४३५ 
एवं क्रियायोगपथे: पुमान्‌ वैदिकतान्त्रिके: ॥ 
अर्चन्नुभयतः सिद्धि मत्तों विन्दत्यभीप्सिताम | 


ह.' 


“-शीमद्भा[०, ११२७४ ८ 


प्रण फी तुलना में भागवत में क्रियायोग का किंचित्‌ विस्तृत वर्णन है |) * 





>्छका बम नए अहडलरफोर अर्वच्सरिस, थी. 


अर म पती 
हक 





पक 


ध्। 


हनन क्र दम ५ है 
ड््ड् 


हम] 


अ की कक ऐल 


तस्कर जप  ध 


- ५». फय हुए 


मा 


जक्ज  रन्‍ट 


| 


अज्ऋण 7 मे 


की 


३० हिन्दु स्तानी मो ४२ 


विशट-रूप-वर्णन--भगवानर्‌ के विराद रूप का वर्णन बेदों,५०९ रामायणों ' ५ तथा 
पुराणों १६ में प्राप्त होता है, किन्तु सवपिक्षा भागवत में अनेकत्र' एवं अनेकधा' विराट्त्व की विवेधना 
हुई है ।*" अध्यात्मरामायण में कबस्थकृत विरातत्व विवेचन का उपणीव्य श्रीमद्भागवत प्रतोत 
होता है । धदाहरणार्थ द्रप्टव्य है--- 
भूत भव्य भविष्यच्य यत्नंदे दृश्यते जगत । 
स्थृसेडण्डकोश वेढ़े ते महंदादिभिरावृते । 
सप्तभिर्तरगुणैवैराजों धारणाश्रयः ॥ 
“अ० रा०, र।६३४-०३४ 
विशेषस्तस्य देहोउयं॑ स्थविष्ठश्च स्थवीयसाम्‌ । 
यत्र द॑ दृश्यते विश्व भूत भव्य भवच्च सत्‌ ॥ 
आण्डकोशे शरीरेडइस्मित सप्तावरण शसंयुते । 
वैशाजः पुरुषों योञ्सों भगवात्र धारणाक्य;॥ --भाग०, २॥१॥२४-२६ 
पाताल ते पादमूल पाष्णिस्तव महातलम्‌ ।। 
रसताल ते गुल्फी तु तलातलमितीर्यते । 
जानुमी सुतर्ल राम ऊरूते वितल तथा ॥ 
अतल तर मही राम जघने नाभिगं सभः ॥ 
उर: स्थल ते ज्योत्ीषि ग्रीवा ते मह उच्यते |॥ 
बदन जन लोकस्ते तपस्ते शझ्लुदेशगम । 
सत्यलोकी रघुश्रंष्ठ शीर्षण्यास्ते सदा प्रश्नों॥। 
“ाभ० रा०, रेषा२६-३४ 
पातालमेतस्थ हि पादमूल पठन्ति पाश्णिप्रपदे रकातलम । 
महातल विश्वसृजोष्थ गुल्फी तलातलं वै पुरुषस्य जज्छू ॥ 
हे जानुती सुत्ल विश्वमृ्तरुर्धय वितले चातले थे । 
महीतल तम्जघनं महीपते नभस्तल नाभिसरों शणन्ति ॥ 
छर: स्थल ज्योतिरनीकमस्य ग्रीवा महंर्बदन वें जनोह्त्य । 
तपों लजाद विदुरदिपुंस: सत्य तु शीर्षाणि सहस्न शीर्ष्ण: ॥ 
“भागवत, २।१४२६-२८ 
इन्द्राययों लोकपाला बाह॒बस्ते दिश: श्र तिः। 
अश्विनौ नासिक राम वक्‍त्र' तेडग्निस्वाछतः॥ --अ०9 रा०, शर।9० 
इन्द्रादयों बाहवः आहुरुज्ञा: कर्णोदिश: ओजममुष्य शब्दः। 
नासत्यदसो * * परमस्य नासे ध्राणोन्‍स्य गन्धों मुखमस्तिरद्ध:॥) 


“-भाग०, २।१।२८ 
चक्षुस्ते सविता राम मनफ़्वस्द्र उदाठत: । 


ध्ूभज्ञ एवं कालस्ते बुद्धिस्ते वाक्‍्यतिभवेत्‌ । --क्ष० रा० ३॥६।४१ 
यच्च क्षुरासीत्‌ तरणिदेवयान ब्रयीमयों ब्रह्मण एव प्रिष्ण्यम्‌ ।--भा०, ८१५३६ 
सोम॑ मनो यस्य' "******०५५०००-००-०५०००+३०४५०+१०००००+५०००»- ।+--भा०, ५१५३४ 
चद्धोमनों यस्य हगक। 5००५० 000४ जो कट ल म !-भा०, १०५६३॥३५ 


तदभूविजुम्भ परमेष्ठिपिष्ण्वम्‌ ““भा०? ३२१ ३० 





ह््ड अध्यात्म रामायण पर श्रीमदभागवत का प्रभाव "१ 
ममस्त दष्ट्देशस्थों नक्षत्राणि द्विजालय: । जज्ञअ० राग श्र 5 
दंष्ट्रा यमः स्नेहुकला बद्िजानि' * जरऋ कक न के कक कक +क# न कछल+कआ /| “+आ०, र्१ पृ |। | है पा 

स्वेदकला हिजालय: क्र 
हासों मोहकरी माया सष्विस्तेज्यादुमोक्षणम्‌ । 2 


धर्म: पुरस्तेउ्र्मश्च पृष्ठभाग उदीरित: ॥ --क्ष० रा०, ३४४॥४३ 
हापों जनोन्मादकरी च माया दुख्तसभों यदपाजुमोक्ष:। --भा०, २११३१ 
ब्रोडेत्तरोष्ठोष्धर एवं लोभो धर्म: स्वनोउ्धर्मपथोषस्य पृष्ठमू । ---भा०, २११॥३२ 


ध्रर्मः सस्‍्तनादितर: पृष्ठतो5भूव्‌' «४8४०७ 8४७की ७ ३०१३३ १६ ७ कल ब्न ७» #$ $ ३७ ! +भा० ; प्र [भू |] ६ हि " 
घाचएच्छन्दोसि प्ते अव्यय २९३०४ + ## ३4 ०३४५४ ०३७७५ +२ ९७७३४ %+५ ७४ ३० ७४ + ४ + 0 १७ | हर के 
ध न 
“अए रा०, हे द।8२ (६ 

निर्मेषोन्मेषणे राजिदिवा चेव रघुचमा । ह रा 


. समुद्रा सप्त ते कुक्षिनाब्यों तच्चस्तव प्रभा ।।.._ -ब० रा०, रे।दा४४ 
वाण्यां च छत्दांसि रसे जलेश शध्रुवोनिषेध च विधि च॑ पक्ष्यसु । 
अहः्च रात्रि थ परस्य पुंतो मन्युं ललाटे अधर एवं लोभम ॥ 
“भा०, दो२०७३२७ 





कुक्षिपु सप्तसिय्ून ७०००० ०९००७ ६&००+%१४०१५०६०/५५४६ ।॥ +-बही, ८२० [२४ रे 
नद्योष्म्य बाध्यो न्ण्मब/प> ०० बजे बढ «७ 4 5 बं:ईे 2 ह ४ | “वही, २ । है| । ३ डरे 2! 
रोमाणि वृक्षौषधयों रेतो वृष्टिस्तव प्रभो ॥ >>भ्ष० रा०, शहा|४४५ 9. न्‍ 
रोमाणि वृक्षीषधय:'"**** वृष्ठिस्तव वीर्यमिष्पते ॥ --भा०, पैशश्गापछ 3 







4, 


० अगर 
५. 


राम का मातृ-प्रबोधन--अध्यात्म रामायण में जराजरजरिता शुभलक्षणा भाता कौसल्या 
के भवयन्ध-निवर्तक ज्ामोपदेश हेतु निवेदन करने पर मातू-भक्त भचवातु राम ने जिस ज्ञान का 
उपदेश किया है, उसका आधार मिश्चितरूपेण भागवतस्थ कपिलकृत देवहुत्युपदेश है । यहाँ एक बात 
विशेष उल्लेख्य है कि भागवतकार तथा तद्वत्‌ अध्यात्मरामायणकार भी भामिनि' शब्द का प्रयोग 
माता (भद्र स्त्री) के लिए करते हैं, जबकि संस्कृत, प्राकृत एवं हिन्दी के कोशकारों ने भाभिलि' 
शब्द का अर्थ एकमत से चण्डी, मानिनी, क्रोधशिला, सुन्दरी युवती, पैशनेट वुमन” आदि क्रिया 
है ।* ३ बुद्धा स्त्री विशेषतः माता के लिए भामिबि' शब्द का प्रयोग भागवतकार द्वारा किया गया 
सर्वथा नया अर्थ-प्रयोग प्रतोत होता है जिसका बाद में सूर एवं तुलसी ने भी उक्त अर्थ में प्रयोग 
किया है।** यहाँ भागवत एवं अध्यात्मरामायण के उक्त अर्संग को मिलान के लिए संविस्तार 
उद्धृत किया जा रहा है-- 
मार्गास्तयों मया पोक्ता: पुरा मोीक्षप्रात्ति साधका:। 
कर्मयोगो जातयोंगो. भक्तियोगश्वच शाएइवतत: ॥>-अण० २०, ७७३४८ 
योगस्त्रयों भया प्रोक्ता हैणां अंयो विधित्सया । 
ज्ञान कम॑ थे भ्रक्तिश्व नोपायोषन्यो5स्ति कुत्रचित्‌ ॥ --भरा०, ११॥२०।६ 
भक्तिविभिद्यो मातस्त्रिविधा ग्रुणभेदत: | 
स्वभायों बस्प पस्यतेन तस्य भक्तिविभिद्यते || ->अ० रा०्, छ।छारि० 
भक्तियोगो बहुविधो. मार्मर्भामिनि भाज्यते | 
स्वभावगुणमार्गेण पूंसां भावी विभिनच्यते 0. - भा० रेशेटो३ 


$2 कि फकिंदी फट 
$ नए पक 


हक] 


23 
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| 


हिन्दुस्तानी 


यस्तु हिंसा संमुदिश्च दसम्भ सात्सर्येमेव था । 
भवेहष्टिएव सरमस्थी भवतों में तामसः स्पुतः ॥ 
अभिसंधाय यो हिसा दस्भ मात्समंमेव वा। 
संरम्भी भिन्नत्यभाव॑ मर्यि कुर्यात्स ताभसः ॥ 
फलाभिसन्धि भीगार्थी धमकायों यशस्तथा | 
अर्चादी भेदचुद्ध या मां पुजयेत स तु राजस: ॥ 
विषयाधिसंधाय वश ऐश्वर्यसेव था । 
अर्चादावर्चयेध्रों भां पृथरभाव: स राजस: रे 
प्रस्मिन्नपितं यस्तुकर्म नि्ेरणाय वा । 
क॒र्त॑ब्यमिति वा कुर्माद्‌ भेव बुद्धया से सात्विक: ॥॥ 
कर्मनिह रमृहिश्पः परस्मित्‌ वा तंदर्पणम ।॥ 
बच्ेद्यष्टव्यमिति वा प्रथम्भावः स॑ सात्विक:। 
मद्युणाश्रयणादेव... मय्यतन्तगुणालये... । 
अविछिब्ामनोवृत्तियंथा गजुम्वुन्तोष्म्चुधी . ॥ 
मम गूण श्रूतिमाबंण मयि सर्वगुहाये । 
भनोगतिरविच्छन्ना यथा गज्भाम्भसोअ्म्बुधो ॥ 
तदेव. भक्तियोगस्यथ बक्षण्ण निर्भुणस्थ हि । 
भहैतुक्यव्यवहिता या. भक्तिर्मयिं जायते ॥ 
लक्ष्ण भवितयोगस्थ निर्मुणस्प हा दाहुतम । 
अप्वैतुनयव्यवह्विता' या भक्ति: पुरुषोत्तमे ॥ 
सा में घालोकक्‍्य सामीप्य साथ्टि सायुज्यमेव वा । 
ददात्यपि न ग्रह्लुस्ति भक्त मस्सेवर्न विना ॥ 
सासोक्‍्य साब्टिसामीष्यसारूप्येकत्वमप्युत | 
दीयमार्न न मुहमस्ति विदा मत्सेवन जनाः ॥ 
से एवात्यन्तिकों योगो भक्तिमार्गस्थ भाभिनि । 
मद्भाष॑ प्राप्तुयात्तन अतिक्रम्य ग्रुणनंयम्‌ )) 
से एवं भलियोगास्य आत्यन्तिकं उद्याहत: । 
येनातिब्रज्य जिंगुण. मद्धावायोपपथते ॥। 
गहुता कामहीनेन स्वधर्भोचरणेन चल । 
कर्मयोगेन शस्तेन वजितेत विहिसनात्‌ ॥॥ 
नियेवितेगानिमित्तेव. स्व्ध्भण महीगसा । 
क्रियायोगेव शस्तेन वातिहिल्नोण नित्यशः ॥ 
अदर्शन स्तुतिमहापुजाशिः स्मृति बन्दमैः । 
भूतेंपु.. मदभावनया सजद्भवासत्यवर्जने: । 
मद्धिष्ण्यदर्शनस्पशंपुजस्तुत्य सिवन्‍्दने: | 
भुतेषु मदभावतवा संत्वेतासजुमेन चर ॥॥ 
बहुमानेन_ भह॒ता दुःखिनामनुकस्पण/. ) 
स्वसमानेयु भैन्या व यमादीनां निषेषया ।॥ 


भाय॑ ४२ 


““ज० रशा०, ७७६१ 
““भा०, ३२८।५ 
“भें? रा०, ७॥७१६२ 
“था०, ऐर८ 
““अ० रा०, ७॥७।६३ 
““>भा०, ३॥२०।१७ 
“-आ० २०, ७७५६४ 
““भा०, ३२।९६॥११ 
““>अ० रा०, ७१७६४ 
ना“भा०, मे।९४८।११ 
“+मे० रा०, ७॥७।६ ६ 
““भां०, १।२४।१३ 
““भ० रा०, ७७१६७ 
““+भा०, ३२६१४ 
““अण र[ा०, ७(७।६५८ 
--आभा०, ३।२४११५ 
-“+भे० रा०, छाफ[६८ 
““भा०, रे १८।१५ 


“० रा०, ७७७७० 


रेष्यात्म रामायत्र पर श्रोमइ्भागवत का प्रभाव 


भह्तां बहुमालेत दीनातामनुकम्पया । 
म्ैच्या चेबात्यतुल्येद्‌ यभेत नियमेत च॑ || 
वेदात्तवाक्यश्रवणान्यम नामानुकीर्तनात्‌ । 
सत्संगेनार्जजगैव... ह्ाहम: परिवर्णनातव १ 
आध्यात्मिकानुश्षवेणान्ामकीर्तनाच्व । 
आजवेनायसज़न. निरहंक्रियया तथा । 
कांड क्षया मभ धर्मस्यथ परिशुद्धान्तरो जनः ) 
यवृगुण श्रवणादेंव यात्रि मामझसा जमः ॥ 
मद्र्मणो गुणैरते परिसंशुद्ध बराशयः । 
पुरुषस्याक्षसास्येति. श्र तमानगु्णहिमाम | 
यथा बायुदशाद सस्धय: स्वाश्मयाद्त्राणभाविशेत । 
योगाभ्यासरेत॑ चित्तमेवमात्मानम्राविशेत्‌ । 
यथा वातरथों श्राणमावृइजसे गन्ध माशयात्‌ । 
एवं योगरतं चेत आत्मानमविकारि यत्‌ ॥॥ 
सर्वेषु प्राणिजातेपु छाहमात्मा व्यवस्थित: । 
तमजशात्वा विभूढात्मा कुछते केबल बहिः ॥ 
अह सर्वषु भूतेषु भूतात्मावस्थित: सदा | 
तुमवज्ञाय मां मर्त्य: कुस्तेईर्चा विडस्वनस |) 
क्रियोत्यन्नैनिंक. भेवेर्द्रव्येम॑ नाम्वतोषणम्‌ 
भूतावसानितार्चायासचितोहह व पूजितः 8 
यो मां सर्वेषु भूतेषु सन्‍्तमात्मानमीएवरम 
हित्वार्चा भजतते मोस्याड्धस्मन्येव जुहोति सः ॥॥ 
तावन्मायर्चयेट्रेंव प्रतिभादी स्वकर्मधि: | 
यावत्सबेदु भृत्तेषु स्थितं चात्मति तन स्मरेत !! 
अर्वादाद्सयेत्तावदीश्वरं मां स्थकर्मकृत ! 
यावत्न वेद स्वहुति सर्वभ्ुत्तेष्ववस्थितम ३॥ 
वस्तु भेद प्रकुरुते स्वात्मतश्व परस्यच ) 
घिन्दृष्टे्गय मुत्युत्तस्थः कुर्यान्नासंशयम ॥॥ 
आत्मनश्च परस्यापि व: करोत्वच्तरोदरसख ! 
तत्य भिन्नदशोी सृत्युविदधे भयमुल्वणम ॥॥ 
मामतः सर्वशरुतेषु॒ परिछिस्नेषु संस्थितम्‌ । 
एक ज्ञानेन मसातेन मैज्या चार्चेद्रभिन्नधी ॥ 
अथ मां सर्वभूतेषु भूतात्मानं कृततालयम । 
अहगेद्दानमाताभ्यां मैज्याभिनश्नेन चक्षुषा ॥ 


लयवाध्न 


झ्ररे 


““भा०, २।२८६।१७ 


-+अं० रा०, ७७७१ 


जज भाए है [ ्‌ <र[१५ 


+अ० रा०, ७/७॥ ५२ 


““भा०, ३॥२६।१६ 


“जै० रा०, ७।आ७३ 


-““भी०, ३२४६)२० 


“जै० रा०, ७।७)७४ 


“भा०, ३॥२४।२१ 


“”“अ० रा०, ७॥७।७५४ 


“ जा०, २२०२२ 


“:ःआ० रा०, ७७७६ 


+भाल शे२४।२४ 


+-अ० शा०, 9ध१७७ 


-“भा०, २।२८ै।२६ 


-+अ० रा०, छाणेछप८ 


“++भा०, ३।२४२७ 


बत में छह ए्लोकों में जीत श्रेष्ठताकृमम निरूपित है जिसे अध्यात्म» 


ही किया । फलश्न तिगत एकल दृष्टय्य है-- 


चेतसैवातनिश. .सर्वभूतानि प्रणवैत्सुबी: । 
ज्ञात्वा मां चेतन शुद्ध जीवस्सेध संत्पिततम्‌ 


“० रा०, ७ ७ ७८ 


पिजमण कि + के घी 


(सकता 2० 


7 +7 ७, -/५१० 


पे डी मी # डील 


या 


ड हिलुघ्तानी भाग हर 


मनसैतानि भूतानि प्रणमेंद्‌बहु., मानयन ) 
ईएबुरों जीवकलया प्रविष्टों भगवात्षितिं ॥. ““भा०, ३२४३४ 
तस्मात्कवाभिन्नेश्षेत' भेदमीए्वरजीवयोः . । 
भक्तियोगो. ज्ञावयोगों मथा मातरुदीरितः ॥॥ 
कालस्वैक्तरं वापि पुरुष: शुभमृच्छति । 

““अ० रा०, ७।४।८००८१ 
भक्तियोगएच योगश्वच मयामानब्युदीरिंत: ॥। 


ययोरेकरतरेणैव.. पुरुष: पुरुष बजेतु ॥. >+भा०, रे।र२४)३४ 
भागवत के कृष्ण एवं अध्यात्मरामायण के राम--भागबतीय कृष्ण की प्रायः सभी 
अलौकिकताएँ अध्यात्मरामायणकार ने अपने राम में सन्निविष्ट कर दी हैं। भागवत में कृष्ण को 
मात्र गोपिकासस्दन ने मानकर विश्वरक्षार्थ ब्रह्मा को प्रार्थना पर इन्हें सात्वतकुलावतीर्ण माना 
गया हैं“: 
न खलु गोपिकानन्दनों भवानबिशदेहिनामन्तरात्महक्‌ । 
विषतसाथितों विश्वगुप्तमे सब उदेसियास्‌ सात्वतां कुशे ॥०“भा०, १०)३१।४ 
अध्यात्म रामायणकार की मान्यता भी राम के विषय में इसी प्रकार है--- 
यदूवा न रामो मनुजः परेशों माँ हन्तुकामः सबले बलोधे: । 
सम्पराथितो5्यं द्रुहिणेन पूर्व मनृष्यरूवो5यं रघोःकुलेअभूत ॥। 
“ अ० रा०, ३४१४४ 
कृष्ण प्राकृत-पुरुष न होकर माया-मनुष्य (भ०, ११॥५।४८), माद्रा-मचुज (भा० ७१२८) 
तथा लीला-मनुष्य (भा०, १०४१।५४) हैं। अध्यात्मरामामण के राम भी माया-मनुष्य (१।१॥१), 
माया-मानुष (२४५७), माया-मनुज (६॥७३५) तथा लीला-मनुण (२६३७) है । श्रीकृष्ण की 
स्तुति करते हुए ब्रह्मा कहते है-- 
एकस्ट्वमात्मा पुरुष: पुराण: सत्य॑ स्वयं ज्योतिरनन्त आद्यः ।  (भा०, १०।१४।२३) 
इसो प्रकार राम की स्तुति करती हुई अहुए्या' भी कहती है-+« 
सोञ्यं परात्मा पुरुष: पुराण एकः स्वयं ज्योतिरनन्त आद्यः। (आ० रा०, ११४६५) 
भागवतकार के मतानुसार कृष्ण रमापति (मा०, १०॥५८,४४), अीपति (१०४७।४६) 
एवं रमेश (१०॥३३॥१७) हैं। व साक्षात्‌ विष्णु हैं-- 
स्‌ एप भगवान्‌ साक्षाद्‌ विष्णुयॉगिरवरेश्वर: । ६ -++ भा०, १०३२४॥५५ 
इस सन्दर्भ में अध्यात्मरामायणक्ार की राम-विषयक अवधारणाएँ निश्चित ही भागवतानु- 
सारिणी हैं। उनके राम भी रमानाथ (१॥४।२०, १॥११५॥४०, ३।३।४५), इन्द्रापति (३६॥८।४४५) एच 
रमापति (७३३।४५, ७४२१) है। वे ही साक्षात्‌ विष्णु हैं--- 
त्वं॑ साक्षाद्‌ विष्णुरव्यक्त परात्मा सनातनः ४० झ« रा०, शर्द।१) 
इन्हीं कृष्ण और राम ने मत्स्यादि अवत्तार स्रमग-समय पर धारण किये हैं । दोनों राम 
और कृष्ण में अभेद मानते हुए राम को वायुदेव' (भा०, ५।१८।६) तथा 'भथुरेश' (अ० रा० ६) 
१३।१७) कहते हैं । 
इसी प्रकार अध्यात्मरामायण-विवेश्ित जीव-जगत्‌-माया सम्बन्धी विचारों पर भी भागवत 
का व्यापक प्रभाव देखा जा सकता है। राम की बराललीलाक्षों, विभिन्न स्तुत्तियों एवं गीताओं पर 
भागवत की गहनतम छाया हैं। स्थानाभाव के कारण उन सबका तुलनात्मक विवेचन यहाँ सम्भव 
नहीं है रामकथा पर के व्यापक प्रभाव पर स्वछशत्र श्ध्ययन छपेक्षित है 


अडू ४ अध्यात्म राप्तायण पर औमइभागवत का प्रभाव ३ष्र 
संदर्भ-संकेत 
१. घुशुण्डि रामायण--कथावस्तु तथा समीक्षा, ए० ४२ । २. वही, इंग्लिश इल्ट्रोडक्शन, पु० 
३-४ । ३. वहीं, पृू० १-२१। ४ वही, १० ३ पर उद्धृत | ५. बही , प्रस्तावना, पृ० 8० । ६. रामदास 
गौड़ (हिन्दुत्व, ए० ३८१, 5५२); एम० विष्टरतित्ज (ए हिस्दी आॉँव इण्डियत लिटूचर (पु० ५७८- 
७४८); डॉ० विजयबहादुर अवस्थी (रामचरितमानस पर पौराणिक प्रभाव, पृ० ४३); श्री मुनिलाल 
(अनुवादक, अध्यात्म रामायण, गीता प्रेस, पृ० ६); डॉ० राजपति दीक्षित (तुलसीदास और उनका 
युग, १० ३०४) | ७. डॉ० बुल्के (रामकथा, पृ० १६६); डॉ० भगवतौप्रसाद सिंह, (पु० शु० 
रामा० की प्रस्तावना, पुृ० ४०) । 5. सर्ग-विभाग” रामायण-शैली के अनुकरण पर तथा 'उवाच 
एवं सुत्-सन्दर्भ' पौराणिक-शैली के जनुकरण पर प्रतीत होता है । 
5. आगतं शिववक्त्रे भ्यो गतं च गिरिजाश्र तो । 
मत च वासुद्देवस्थ तस्मादागमृच्यते ॥ 
“भारतीय दर्शन (उमेश मिश्र), धृ० ३८४ पर उदधुत 
१०, आगम और तुलसी (डॉ० रामसमूर्ति त्रिपाठी), पु० २३ ॥११. अ० रा०, ११॥३४, १।७छ२५- 
२७, शा७१७। १२. भागवत, ३।२८६।१०, ७४७५५ | १३. तुलसी दर्शव-मीमांसा, पू० २८७ । 
१४. तत््मात्वद्मक्तिहीनानां कल्पकोटिशतैरपि । 
न मुक्तिशल्ला' विजशञातशद्धा नैव युखं तथा ॥| अ० रा०, १॥39१ 
१५, भागवत, १००४१४१, १२।१०॥३४; भ० रा०, ११७।४५, ३। २।४१, १।३। २७ । १६. भागवत- 
वर्णित क्रियायोग का परिमाण ५५ एलोकों में तथा अध्यात्वरामायण का ३४ श्लोकों में है। १७. 
आऋबैद, १०१४०; यजुर्वेइ, ३११ १८, वाल्मीकि रामायण, युद्धकाण्ड, ११७॥२३-२६; अ० रा०, 
३८३४-४० । १४. विष्णुपुराण, 8॥१८३-८०; भागवत, २।१॥२४-३७, २।६।१-८, जादि | २०. 
भागवत, १॥३।४, २।१॥२४-३७, २॥६।१-१८, २१६॥४१-४७, २।१०।१३४-३२४, ३॥६॥१-३४, रे।७। 
रर, ७३।३२, छाछ।३६, 5१३, 5/१३२ २-४२, 5१२०।११-२८, १०।८।३७-४१, १०११०।९४८:;, 
१०१४०११३-१७, १०६३।३४-३६, ११॥४।४, ११।५४॥२। २१. दोनों अश्विनोकुपार उनकी 
मासिका के छिंद्र हैं। २२. सब प्रकार के स्नेह दाँत हैं। २३. भामिनिः--संस्कृत-इंग्लिश 
डिक्शनरी (सर एम० मोतियर विलियम्स), १० ७१५१-५२ । --द स्टूडेल्ट संस्कृत-इम्लिश डिक्शनरी 
(बी० एस० आप्टे), पृ० ४०३ । --पाइअ संहमहष्णदों (प्राकृत शब्दमहार्णव), पृू० ६४४८३ 
--आदर्श हिन्दी शब्दकोश, पृ० ८३१ | 
२७. (क) जो सुख सूर अमर मुनि दुर्लभ सो नदभामिनि पावै । “-सूरसांगर 
(ख) कह रघुपति सुन भामिति बाता । मावर्ई एक भगतिकर नाता । 
-+रा० च्‌० मा०, ३३५४ 
सोइ अतितय प्रिय भामिन मोरे । संकल प्रकार भगति हढ़ तोरे | वहीं, शहद ७ 
२४. भागवत, ३॥२८।२८-३३ । २६, भागवत और भी, १०।३८१०, १०४४।४४, १०१६३६। 
२७ आ० रा०, शातरे१०, ६१३२३, २३११, रेफार३)।  रे८. भा०, १0४०१७-२९; 
ज० रा०, २४५॥१५-२० । 


हि 


हुप्ूझ जिवेणों रोंड कृष्ण नगर 
कोडगज प्रयांग ! 


इक जा इन * क्रिस 
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बन आ 


डा 


शाचार्य हजारी प्रसाद द्विवेदी : 


आभाषिक शौदात्य 


ते 
डॉ० जिभुवननाथ शुक्ल 


आचार्य द्विवेदी था द्िवेदी जी कहते से आचार्य हजारीध्रसाद द्विवेदी का बोध होता है। इस 
प्रकार ये दोनों शब्द उसके पर्याय (वाचक) हैं। पर्याय इस अर्थ में कि ये दोनों शब्द एक ही व्यक्ति 
(आचार्य हजारीप्रसाद द्विविदी) के वाचक हैं। आचार्य द्विवेदी के कृतित्व का यथार्थ परिज्ञान उत्तकी 
दृतियों के भाषिक विश्लेषण से ही' सम्भव है। मेरी दृष्टि में बिसी भी उपसन्यासकार, कहानीकार, 
नाटककार और कवि के साहित्यिक मुल्याकन का प्रथम सोपान उसका भाषिक अध्ययन है । क्योंकि 
भाषा-पक्ष के अध्ययन के अभाव में उसका साहित्यिक मूल्यांकन अधप्लूरा रह जाता है। आज्ार्य द्विवेदी 
की कृतियों मे भाषागत अध्ययन की समस्त सम्भावनाएँ उपलब्ध हैं। किन्तु, विस्तारापतिशय के भ्रम 
ते इस लघु तिबस्म मे उनके उपत्यास पुनर्नवा' को केन्द्र में रखकर उसके हवनि और अर्थपक्ष का 
विवेचन किया जा रहा है । 

१. ०. ध्वनि पक्ष--ध्वनि पक्ष के अन्तर्गत ध्वनिसमृह, लब और अनुप्रास का विश्शेषण 
प्रस्तुत किया जा रहा है । 

१. १. ध्वति समूहु--आचार्य हिवेदी ने अनेकानेक प्रसंगों में ध्वभिगुच्छों का प्रयोग कर 
भिन्न-भिन्न भावों की अभिव्यंजना की है । 


१. १, १. प्रभावोत्यादकता के ल्लिए ध्वनिगुच्छों का सनोरंजक एवं प्रभावोत्यादक प्रभोग इस 


प्रकार हैं--- 
झज्झज्झरत विषाक्त दर्प-मद 
ददददूदम कत मृर्धरत्तशत 
ठटूठट्यमकते एक-एक घिर (पुनर्नवा, भाग १४, पृष्ठ १४४) 


१. १. २. हॉफते-हॉँफते शब्द हारा मातव पर आते वाली अप्रत्याशित आपदा को 
विम्बात्मक रूप में अभिव्यंजित किया है--- 
मृणाल, उन्मादिती की तरह दौड़ी । दीदी, दीदी, हें भगवान ! काका चर थे | शोभत को 
लिये दिये हाँफते-हाँफते दौड़े !! (पुर्यवा, इकतीस, १० ३१६) 
| १. *. रे. भानव की. अव्यक्त पीड़ा एवं भ्रविष्य में होते वाले बमेशों की आशंका आदि के 
अभिव्यंजन के लिए 'फफक-फफक कर का प्रयोग बहुल उपयुक्त प्रतीत होता है-- 
'थोड़ा एकान्त पाकर वहू फफक-फफक कर रो पड़ी । हाथ, आर्य, मेरा उद्धार कैसे होगा !! 
| (पुनर्तवा, भाग १५, १० १५४) 
वे फफक-फफककर रो रहे थे | हुय बेटी अकिचन पिता को क्षमा कर देता ।/ 
नि (पुनर्मवा भाग छह, पृ ६०) 
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१. १. ४. इसी प्रकार 'कुसफुसाकर' का प्रयोग अपने प्रयोग-औचित्य के कारण शोभस एवं 
सटीक विद्क्षार्थ प्रस्तुत करता है - 

(क) 'फुसफुसाकर' बोले, 'कैसा लग रहा है बेटा, मैं है देवरात !? 

(ख) देवरात ने फुपफुसाकर कहा--जात्त पड़ता है आततातियों ने आग लगा दी है ! 

(पुनर्न॑वा, बाईस, पृ० २३१) 

१. १. ५. असंतुलित मनःस्थिति का चोतन हुड़बडाकर' शब्द द्वारा अत्यत्त सटीक रूप में 
किया गया है-- 

हुड़बड़ाकर उठे, हपनी पोटली खोजने लगे, प्र वह तो उसी स्थात पर रह गयी थी जहाँ 
सायंकाल बन्दी बनाये गये थे |! (पुरर्न॑दा, छब्बीस, पृ० २५८) 

१. २. लय-- लग तत्त्व का सम्बन्ध मात्र पद्य से ही नहीं, अपितु गद्य से भो है | श्रेष्ठ 
गयकारों की कृतियों द्वारा उदाहुत बावयों द्वारा इसकी पुष्टि की जा सकती है । आचार्य द्विविदी इस 
लयात्मकता से असम्पृक्त नहीं हैं । 


१. २. १. वे उसे ड्रपासना-गृह कहा करते थे। स्नान करने के बाद वे एक बार उ्तमें 
अवश्य जाया करते थे ।' (पुरर्मवा, तीन, पृ० ३७) 
इसमें जय के कारण भूतकालिक शाश्वत क्रिया का बोध होता है 


१. २. २. आज यहाँ, कल वहाँ” घुमता हुआ बहू अतेक देशों में नट्मण्डली के साथ कला- 
बाजी भी दिखाता रहा और मल्ल-बिद्या भी सीखता रहा ।! (पुनर्नवा, सात, पृ० ३८) 

यहाँ पर लथ की सहायता से चतुदिक्‌ निप्रणता की पुष्टि होती है। 

4. ३. ३. प्रयाग और साकेत के बीच कोई छोटा-सा राज्य था, वहु बहीं का साधारण 
राजा था ।' (पुनर्भवा, सात, १० ७३) 

इसमें लय के द्वारा परिचय एवं इयत्ता का ब्ोतन सुन्दर ढंग से किया गया है । 

१. २. ४ हिमालय का कण-कण हिमालय-पुत्री के पख्यातजन्य दुख से आद्र' है और 
तपस्याजन्य विजय से उल्लसित है ।॥ (पुर्नवा, दस, १०३) 

यहाँ लय के माध्यम से दुःख-सुख की मधुरिम दशा की व्यंजना की गयी है। 


१. ३. ०. अनुप्रास्त--अनुध्रास से गद्य की भाषा में ओज, चारुत्व, प्रभविष्णुता और 
निपातीयता की सृष्टि होतो हैं। आचार्य ड्विवेदी की भाषा में थे गुण घनीभूत हूप में उपलब्ध हैँ । 
सथा--- 

१. १९. १ “जब-जब उसे उस करुणा-कातर बालिका का ध्यान आता, तब -तब एक विचित्र 
प्रकार की हक उसके मन में उठती ।! (पुरर्नवा, सात, ७१) 

१. ३. २. यह उसे शुभ शक्ुन-सा लग रहा था ।' (पुर्नवा, सात, ७१) 

१. ३. ३. आचार्य और अमात्य अपनी ग्रम्भीर वार्ता में खोये हुए थे । 

(पुतर्नवा, सोलह, १७१) 

१. ३. ४. 'मदन-शर से बेथे गये शिव के गुणों जो जैसे एक ही इशारे में नन्‍दी ने चांचल्य 
से विरत होने का निर्देश दे दिया था।' (पुर्न॑वा, सत्तरह, २५४) 

१. ३. ५. महामल्स शार्वल्ििक ने आदेश के स्वर में सबको सावधान करते हुए कहा ।' 

(पुनर्नवा, चौबीस, २४४) 
आचार्य द्विवेदी की विवेच्य कृति में अनुप्रासों का अगोग अधिकृतर स्वाभाविक रूप में ही 
हुआ है ओर कहीं-कहीं प्रभावोत्पादकता के लिए भो | 
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२ ०? अर्थ-पक्ष बर्थतत्व फा अध्ययन-पक्ष बहुत व्यापक है। यहाँ केवल पर्याथ 
(सिनोनिम), विलोम (काम्पोनेन्ट), मुहाबरा आदि भाषिक तत्वों एमं अलंकार और शब्दशक्ति- 
व्यग्यार्थ और काव्यशास्त्रीय पक्षों का स्वरूप-विवेचत किया जा रहा है । 


२. १. ०. पर्याय >पर्याय, भाषा की सम्पन्नता के प्रतीक हैं। जो भाषा जितनी ही सम्पन्न 
होगी, उसके पर्यायों की संख्या उतनी ही अधिक होगी । किसी एक ही वस्तु अथवा व्यक्ति के भिन्न- 
परिन्न वाचक शब्दों को पर्याय की संज्ञा से अभिहित किया जाता है | महात्र्‌ कवि या लेखक द्वारा सूक्ष्म 
भावों की अभिव्यक्ति के लिये पर्यायों का प्रयोग किया जाता है। इस प्रकार कवि या सेखक के 
भाषिक औदात्य का सबसे बड़ा प्रमाण--सूक्ष्मातिसूक्ष्म भावों (अर्थच्छायाओं ) के द्योतनार्थ उसके 
द्वारा पर्यायों का यथातथ्य प्रयोग है । यदि इस दृष्टि से विवेचत किया जाये तो आचार्य हजारीप्रप्ताद 
द्विविदी का स्थान हिन्दी के गद्य-लेखकों में प्रथम होगा। पुनर्नवा में पर्याय के कुछ उदाहरण इस । 
प्रकार हैं--- 

, दिवरात उस दिन अधीर और व्याकुल देखे गये ।' (पुरनर्नवा, एक, १७) 
. राजा ने समझा कि उन्होंने अपने को अपमानित अनुभव किया है ।! (वही) 
. बड़े-बड़े प्रासाद इस प्रकार निस्तब्ध खड़े थे मानों महाभारी से अ्रस्त होकर 

7 (पूनर्नेबा, दो, २७) 
. जो पुरुष शुर हैं, धर्म के अनुकूल हैं, पापी से उरना नहीं जानते, अन्यायी का 
रक्त-पान करते हैं, वे सिंह है।' (पुनर्मवा, चार, ३६) 

२. १. ५. धरती मदमत्त पौरष कसमसा उठी है, उद्धत सैस्य-शक्ति के पदचाप से शेषनाग 
का फेणमण्डल व्याकुल हो उठा है । (पुरर्नवा, दस, १०४) 

२. १. ६. वे देवताओं के विध्वंसक हैं, ब्राह्मणों के शत्रु हैं, प्रणा के उत्पीड़क हैं ॥ 

(पुनर्नवा, दस, १०५) 

२. १. ७. और एक बार अवसर मिलने पर गोपाल तिस्कद्ेहु अपने शीर्य और पराक्रम 
से उसे आसमुद्र-धरित्री का विजेता बना देगा ॥! (पुनर्ंसा, चौदहू, १३८) 

२. १, ८. 'राज-प्रतिनिधि अमात्य पुरूदर ने शान्ति और प्रैर्य के साथ आधार्यपाव की 
बातें सूत्तीं ॥' (पुनर्तध्ा, सोलहू, १७०) 

२, १. ६. अपने बारे में सच्ची बातें कहकर मैंने आर्यकः को भी दुख दिया और तुझे भी 
कृष्ट दे रही है ।' (पुरन्तवा, सभ्रह, १८०) 

'पुनर्नवा' से उदाहृत पर्याय शब्दों में पूर्ण और आंशिक दोनों प्रकार के पर्याय हैँ। आधार्य 
द्विवेदी ते पर्यायों का यथातथ्य प्रयोग किया है ॥ 

२. २. विपर्याय-- विपर्याय से तात्पर्य विलोम शब्दों से है । अर्थगत सूक्ष्म भावों के परिज्ञान 
के लिए पर्याय की तरह इनका भी महत्व है। विवेच्य कृति से इसके कुछ उदाहरण दिये जा 
रहे हूँ-- 
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२, २. १. और उसहे दास-दासी घर छोड़कर भाग गये ॥! (पुर्तवा, दो, २४) 
२. २. २ ऊपर आकाश और नीचे धरती १! (पुनर्भवा, दो, २७) 
२. २. ३. देवरात वैरागी से गृहस्त हो गये । (पुरर्नचा, तीन, २४) 


२ ३ ०» मुहावरा मुध्दावरा भाषा का प्राणतर्व है. भाषा की संरचना में यह अर्थमून्नक 
घटक है विभिन्न प्रकार के भावों कराक्षों एव नि. कादि शी खष्टि के शिए इसका प्रयोग 
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या जाता है। बिना मुद्दावरे के प्रयोग के भाषा को सशक्त नहीं बनाया जा सकता। विवेच्य 
ति में प्रयुक्त मुहावरों के कुछ उदाहरण अधोलिखित हैं-- 
२. ३. १. पद-पद पर सात, पद-पद पर ठसक ! 
बाप रे बाप, इतनो मातवती है कि बच्च नाक का फोड़ा समझो 7? 
(पुर्र्नवा, उन्नीस, १८८) 
२. रे. २. बुद्धिमान व्यक्तियों से प्िर हिलाकर कहा था--देखते रहो, जनम की बिला- 
सिली, करम की मायाविनी गणिका अगर पूजा-पाठ करने लगे तो मानता होगा बदूल में भी कमल 
है फूल खिलते हैं, पनाले में भी सुगन्ध फूलती है, सपिणी भी पुजारिनी बस सकती है ।' 
(पुर्र्न॑वा, दो, १७) 
२. ३. ३. चारों और कृत्सित शवों की गन्ध से नसे फटने लगीं । 
(पुर्नवा, अट्टा रह, १७२) 
२. ४. ०. अलेक्रार-- भावों की अभिव्यक्ति, चास्ता और स्र्वग्राह्मता की दृष्टि से अनलंकारों 
का विशिष्ट महत्त्व है । विवेच्य कृति से अलंकारों के दो उदाहरण दिये जा रहे हैं। 
२. ४- १. उपमा-- दुर तक जनशून्य राजमार्य अजगर की तरह लेटा हुआ दिखायी दे 
रहा है ।' (पुनर्ववा, दो, २७) 
२. .४ २. अतिशयोक्ति : 
आँसुओं की धारा बाँध तोड़कर फूट पड़ी है ।! (पुन्नवा, सत्रह, १७०) 
२. ५. शब्दशक्ति--वाच्यार्थ, लक्ष्यार्थ और ब्यंग्यार्थ--अर्थ के ये तीन सोपान हैं। प्रथम 
दो से कर्थवोघ न होने पर त्तीसरी शब्दशक्ति का प्रयोग किया जाता है। इससे व्यंजित धधवा 
ध्वनित होने वाले अर्थ को व्यंग्रार्थ कहा जाता है | यहाँ पर विवेच्य कृति से इसके कुछ उदाहरण 
प्रस्तुत किये जा रहे हैं । 
२. ५. १. कोई पानी देने वाला नहीं रह बया है।! (पुनर्मवा, दो, २५) 
२. ५. २. अजगर की तरह लेटा हुआ दिखाई दे रहा है, परन्तु आग कहाँ पिले 
(पुर्नर्नवा, दो, २७) 
२. ५, ३. (पत्थरों की छाती भेदकर निकले हुए विराट वृक्ष उसे जीवनी-शक्ति को महिमा 
बताते हैं । (पुनर्यवा, स्थारह, १०) 
उपसंहार--आदवार्य द्विवेदी के भाषिक औदात्य का अध्ययत्त बहुत ध्यापक स्तर पर किया जा 
सकता है। प्रस्तुत लघु निबंध में विस्तारातिशय के भय से भाषायत अध्ययन की सीमित सम्मावनाओं 
पर ही विचार किया गया है। आचाये हदिवेदी जेते धशक्त लेखक की कृतियों की, ध्वनि, अर्थ, वाक्य 
आदि विभिन्न दृष्टियों से, शोध्त करते की आवश्यकता हैं । 


प्राध्यापक, हिन्दी एवं भाषाविज्ञान विभाग, 
जबलपुर विश्वविद्यलय, जबलपुर (म० श्र०) 
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मुक्तिबोध की सुजन-प्रक्रिया 


ष्ट 
डाँ० देवेन्द्रकुमार जैन 


हिन्दी की नई कविता ( जिसमें, छायावादोत्तर काल की सभो कविता-प्रवृत्तियाँ हैं ) के 
कवि, सजन के साथ उसकी आलोचना को यदि अपने जन का अनिवार्य अंग मानसे हैं, तो इसका 
कारण केवल यहू नहीं है कि परम्पराणत शालोचना [ धंध्रई या शास्त्रीय था अकादेमिक ) उनके 
सूजन के मुल्योकन में सक्षम नहीं है, बल्कि ग्रह है कि छायावाद भर धसके बाद की कविता में 
गुणात्मक परिवर्तन की प्रक्रिया विषयचस्तु, प्रेरणा के स्रोत भोर पृष्ठभूपि की हष्छ से इतनी 
तीम्र हो उठी कि आलोचना के प्रतिष्ठित मान उसका संद्ी' भूल्यांकन नहीं कर सके, सध्ते मिम्क्र्षों 
वाली तथा कथित धंधई आलोचना आलोचना है ही नहीं, परव्तु शास्त्रीय आजोचना भी, नवसजन 
का उसकी समग्रता में मूल्यांकन ने कर, उसे परम्परागत फ्रमों में बेढाने लगी | कवि और आजोचक 
( कवि और भावषक ) के बीच भिडंत का वास्तविक मुहा बही था | वैसे देखा जाग सो कबि और 
भावक के जीच दरार हमेशा रही है ! संस्कृत-समीक्षक राजशेखर के इस प्रतिपादन के बावजूद कि 
कवि और भावक एक-दूसरे के पूरक हैं, एक में सृजन करने की अतिभा है, जबकि दुल्रे में भावन 
करने की--यह दरार पट नहीं सकी । आधुनिक युग में वहू और थोड़ी हो गईं। गए कवि 
ओर नई कविता के पक्षश्नर, परम्परागत आलोचता के विरोध में अपनी आलोचना को सुजनात्मक 
आलोचना कहते हैं जी उनके विचार से कव्ितर का यह तीसरा साक्ष्य है जी महस्वपूर्ण है । 

जहाँ तक मुक्तिबोध का प्रश्न है, निशला के बाद, उन्हें नवसजम में विशेष महस्व प्राप्त है 
एक तो, उनका सूजन प्रथम तारसप्तक का एक तार है। दूसरे, वे जीवन के यथार्थ संघर्ष में सक्रिय 
रहे; तीसरे, उन्होंने जोचन के संघर्ष को अपनी क्षविता में कलात्मक अधिव्यक्ति दी; थौके, उनकी 
करण और संघर्पूर्ण मृत्यु ते उतके सखुजन को किक संवेदनीयता से आकषित किया और बहु नई 
कंबिता के शहीद हस्ताक्षर बन गए । 

मुक्तिबीध साम्यवादी क्रान्ति की असफलता के बाद कविता के क्षेत्र में उतरे । उसके अनुभार, 
खजब का मूल तत्त्व जीवन-चेतना है जो मनुष्य की स्वतंतता, समानता, शोषण-विड्वीन समाज-रचना, 
मादि में से किसी के भी प्रति, प्रतिबद्ध हो सकती है । चूँकि मुकतिब्रोंध की विचारधारा का उत्स 
साम्यवाद है, अत: उससे सम्बन्धित विज्ञारात्मक संबेदसों का संप्रेषण उनके सूजन का सुख्य उद्देश्य 
हैं। भरत मुनि भाव को सृजन का भूल तत्त्व मानते हुए, साधारणीकरण के द्वारा उम्तकी रसास्मक 
स्थिति की कल्पना करते हैं। सर्विस 'मुल्य' को काव्य का विषय मानता है। उसके अनुसार 
किसी कल्लात्मक अभिव्यक्ति में संग्रेषणीअता स्वतः आ जाती है। मुत्तिबोध के अनुधार, विधायक 
कल्पना के द्वारा पुनरंचित जीवन, एक विशिष्ट अनुभव का नहीं, बल्कि तत्समात' सारे अनुभवों 
का सामान्‍्वीकरण होता है। सूजन एक मनोवैज्ञानिक प्रक्रिया है। उसके अनुसार जभ्न सक्रिय 
कल्पना और द्रवित मन्र के द्वारा कवि अनुभवों को प्रेषित करता है तो प्रसीति के थे क्षण सौंदर्म के 
क्षण बन जाते हैं जो सारी मानवता के सुन्दर क्षण हैं! मन की यहूं स्थिति एक फक्रियावात शक्ति 
हैं। इ8 प्रकार सौंदर्य-क्षण या रस-सभ तक पहुँचाने वाली सुणन प्रक्रिया का मृश्ष सत्य भाव है णो 


अखू ४ मुक्तियोष को तृजव-प्रक्रिया हर 


रागचेतना का अंग है । काल और क्षेत्र के अनुसार रामचेतना बदलती है और उसके कन्द्र का स्वरूप 
बदलता हैं । यह तथ्य निविवाद है, और किसी त किसी रूप भे सबको मान्य है । 


इन्द्ात्मक भौतिकवाद में आस्था रखते हुए भुक्तिबोध उसमें और हृदय की संवेदना में कोई 
विरोध नहीं देखते | उनके अनुसार साम्यवाद मानव-सस्बन्धों को विकास का तया सामाजिक 
धरातल देता है। यह सही है कि साहित्य और जीवन का विवेक अलग-अलग नहीं है, पर प्रश्न 
उठता है कि विवेक के मूल में सक्रिय इन्द्र को कैसे परिभाषित्त किया जाए ? सूजन में विवेक है तो 
इन्द्र होगा ही | 'कामायनी' में यदि पूर्ण अहंता और अपूर्ण जहंता का इन्द्र है, तो मृक्तिबोध में बूजूं आा 
भर सर्वहारा वर्ग को लेकर | सर्जनात्मक शब्द द्वारा सौदर्य-क्षण और रस-क्षण तक पहुँचने को 
प्रक्रिया! समात है। दोनों का आधार भाव है, परस्तु रस-सम्प्रदाय की प्रष्ठभूमि साम्ंतवाद है जो 
भाव के ओऔचित्य का विचार सामाजिक न्याय और समायता के आधार पर ने कर, आभिजात्य 
वर्ग के आधार पर करता है, जैसे कुलोन नायकों का प्रेम-वर्णन अ्ृज्भार रस है, दूसरे बर्गों के प्रेम का 
वर्णन रसाभास है। छायावादी कविता की भावानुभूति इस दायरे को तोडती है । काव्य के भूल्यांकन 
के एकमात्र आभिजात्य प्रतिमान (रस! का तभी से विरोध शुरू हुआ । 


मुक्तिबोध की सृजन-प्रक्रिया का केख-विन्दु धामाजिक संघर्ष है ! एक ओर, उसमें सांस्कृतिक 
दन्द् है, दूसरी ओर सामाजिक यथार्थ का हन्ह । इन दन्दों को, वह भारत की. मध्यकालीन ऐतिहासिक 
प्रधुत्तियाँ, भोगोनिक स्थितियों और प्राकृतिक वस्तुओं के प्रतीक-कथनों के माध्यम से आकार देते 
हैं। हन्दों की संवेदनात्मक कल्पवामय बुनावट ही उनकी छुजन-अक्रिया है, इक्षमे वे सारे उपकरण 
हैं, काव्य-रचता में जिनका उपयोग संभव है। फैंतारों सुक्तिबोध के खजब को अ्तिनिधि 
शैली मानी जा सकती है जिसमें प्रतीक-बिभ्व, आत्मकण्य, संवाद, तीसरा पात्र, आकस्मिकता, 
अज्ञातवाणी, देव, शिशु-परिकल्पना आदि तत्व आ जाते हैं।॥ उदाहरण के लिए बह्माराक्षस' उनकी 
प्रसिद्ध कविता है जो मध्यमवर्ग के बजाध भारत के मध्यकाल्रीन मानस की भ्रत्तीक है। शहर के 
बाहुर एक परित्यक्त सूनी बावड़ी है जिसके ठडे अंधेरे में प्राना पानी भरा हुआ है । उसकी गहराई 
में असेक सोढ़ियाँ डूबी हुई हैं । वस्तुत: यह बावड़ी भारतीय पौराणिक संस्कृति की क्रतीक हैं--- 


“बावड़ी को घेर/डालें उलझी हैं 
खडे हैं मौन ओऔदुम्बर/व शा्खों [वस्तुत: शाखाओं] पर 
लटकते छुम्घुओं के घोंसले/परित्यक्त भूरे गोल 


पौराणिक चेतना की इस बावडी को नाना विधारधाराओं की शाखाएं घेरे हुए हैं, संप्रदाय- 
रूपी ओऔदुम्बर वृक्ष उसके चारों ओर च्रुपचाप खड़े हैं, उनकी शाखाओं-प्रशाखाओं में दार्शबिकों के 
आश्रम (घुम्घुओं के घोंसले) हैं जिन्हें छोड़कर दार्शनिक अब नए संप्रदाओं की रचना करने में लगे 
हैं। उनके नए चमचमाते प्रतिष्ठान बन रहे हैं। बावड़ी की उन यूनी गहराइयों में एक ब्ह्यराक्षस' 
(भारत का मध्यकालीन मानस) पैठा हुआ है, उसके शब्दों की बड़बड़ाहट और गूँज साक्ष सुनाई 
देती है जो गत जीवन की पायछाया दूर करने के लिए अपदो देह साफ़ करने में लगा हुआ है । लेकिन 
वह, प्रायश्वित से अपने को जितना पवित्र करता है, उतना ही मैल बढ़ने का अनुभव उसे होता 
है । कवि का संकेत है कि भारतीय संस्कृति छा मूल स्वर मर चुका है, केवल उसके वाम पर लोग 
पाखप्ड को संस्कृति मान रहे हैं। भ्रष्ट आचरण या योग्य शिष्य के अ्षभ्राव में, विद्यादन ने करने 
के कारण, राक्षस्न्योनि में जन्म होने वाला ब्राह्मण ब्रह्मराक्षण' कहलाता है। स्तोत्र-पाठ बात्म- 
विश्लेषण और कखण्ड स्तान के पागल प्रवाह में उसकी संवेदना स्थाह पड गई हैं। परन्तु उसका 
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॥ह ज्यों का त्यो है , कभी भूले-भटके सूर्य और चन्द्रमा की किरणें बावड़ी के भीतरी हिस्से पर 
गेरती हैं तो बह समझता है कि सूर्य और छत्द्रमा ने उसे प्रणाम किया है। उसे सुमेरी-वेविलोभी 
अतकथाओं से लेकर अपने समय तक की विषव-संस्कृति ज्ञात है, वह विश्व के प्रमुख सिद्धान्तों का 
विश्लेषण करता है, लेकिन विश्व की धारा से कटी हुई उसकी चेत्ता के प्रलाष को कौन 
पुनता है -- 
“सुनते है करोंदी के सुकोीमल,फुल सुतता है उन्हें प्राचीन औदम्बर 
सुन रहा है मैं वही/पागल प्रतीक में कही जाती हुई 
बह ट्रैजिडी/जो बावडी में अड़ गई! 
कवि का निष्कर्ष है कि उमर सांस्कृतिक चेंतना की साधना में निष्ठा है, परन्तु बह जित 
अतिरेकबादी' पूर्णता को पाने के लिए यह्‌ सत्र कर रही है, वहु असंभव है, दूशरे उप्षका ज़द्ष्य भच्छे 
ओर बुरे के बीच में से अच्छे का चग्रत करना नहीं है, बल्कि अच्छो में और अच्छो दिखने का संधर्ष 
है। बह्यराक्षण' की दुसरी वासदी यहु है कि बहू मावर्स से लेकर गांधी तक के हुर सिद्धान्त की' 
व्याख्या अपने ढंग से करता हैं भर अपने किचारों में लीन रहता है, यह सोचकर कि बह सर्वोत्तम 
तैलनन 
' नहाता ब्ह्मुराक्षस श्याम,प्रात्तन बावड़ी की 
उन घतों गहराइयों में शुत्य'! 
कवि की उसके प्रति सहानुभूति है बयोंकि अतिरेकवादी पूर्णता को प्राप्त करने में अद्वाराक्षस' 
को जो व्यथाएं झेलनी पड़ी हैं, वे प्रिय है। क्योंकि अपनी समस्त असफललाओं के बावजूद 'ब्रह्म- 
राक्षस' का व्यक्ति-छप कोमल है। जिस समय वह भावना को तर्कसंगतः बनाने की कोशिश कर रहा 
था, उसी समय धत को सफलता की एकमाज कसौटो मानने थाले फीति-व्यकसाथी अंग्रेजों में उसे 
धर दबोचा । इस प्रकार दो पाढों के बीच उसका अँत हो गया। कवि क्षन्त में अह्य राक्षत' का 
सहृदय शिष्य होता चाहता है जिससे वह 'त्रद्माराक्षण! की वेदना (योग्य हरष्य मे मिल्लमे की बेदसा) 
के कारण को खोज, उसे अन्तिम निष्कर्ष तक पहुँचा सके । 
लकड़ी का बना रावण' में सात्राज्यवाद को विरादू पुरुष के रूप में चित्रित करता हुआ 
कवि बताता है कि वह किस प्रकार आंदोलन से भमभीत है और कहता है--- 
“इरता हूँ/उनमें से कोई हाय/सहता न' चढ़ जाये 
उत्तृंग शिखर की सर्वोच्च स्थिति पर 
पत्थर और नीहेे के रग का यह कोहरा ॥/! 
पत्थर और लोहे के रग के कुहरे से कवि का अभिप्राय संघर्षरत हृढ़ काली भारतीय प्रजा 
से है। फेंतासी को स्पष्ट करता हुआ साञ्राज्यवाद रूपी रावण कहता हैं--- 
“स्वयं को ही लगता हूँ/बाँस के व कागज के पुट्दे के बठे हुए 
महाकाय रावण-सा हात्यप्रद सबंकर/' 
चाँद का मुंह टेढ़ा है! कविता का संदर्भ कब्रि से जुड़ा हुआ है। लेकिन जब तक चाँद का 
प्रतीकार्थ (शासन) स्पष्ट नहीं होता, तब तक पूरी फेंतासी का कंथ्य और उद्देश्य समशना कठिन 
है । कवि को साग़पुरु की इम्प्रेत भिन्न के अहाते के ऊपर, विभपियों के बीच, चांद बक् रूप में 
दिखाई देता है जिसकी तुलना हड़ताली मजदूरों पर गोली कांड करने वाले झासभ पे करता हुआ। 
, बह कहता है-- 


६ मुक्तिबोध को सुजन-प्क्रिया डे 


भयातक स्थाह सन तिरपन का चाँद वह|गसल में करफ्यू है 
धरती पर चुपचाप जहरीली छि. थू है । 
पीपल के खाली पड़े घोंसलों में पक्षियों के 
पैठे हँ--बालो हुए कारतुस” 
स्पष्ट है कि यहाँ चाँद' शासन का प्रतीक है | चाँद की दुरंभी नोति का पर्दाफाश करते 
कृबि का निष्कर्ष है कि चाँद अट्वालिकाओं पर कुछ ओर दिखाई देता है और गरीबों की 
पड़ियों में कुछ और । दसत और विद्रोह का तुलनात्मक चित्र अंकित करते हुए उसका कहना है 
चाँदनी (गुप्तचर-शाखा) बिल्ली की तरह सब क्रांतिकारियों पर आँखें गड़ाये हुए है । « 
“ग्रमदूत-पुत्री सी 
[ सभी देह स्थाहू, पर 
पज्ने सिर्फ़ श्वेत|।और खून टपकाते चाख न |” 


खूनी क्रांति के विरोध में उस समय जो सांस्कृतिक कविताएं लिखी गई, उस पर कवि की 
तिक्रिया है--- 
“सचाई के अधजले मुर्दों की चिताओं की 
फटी हुई फूटी हुई दहुक में कबियों ने 
नहकती कविताएं गाना शुरू किया 
संस्कृति के कुहरीले धुएं से भूतों के 
गोल गोल भटकों से नेहरों में 
नम्रता के घिधियाते स्वाँग में|करना शुरू किया 
बुद्ध के स्तुप में/गढ़ गए गाड़े गए ।” 
इसी कविता में, कवि और चित्रकार के संदाद का यहु निष्कर्ष है-- 
“पुमारा अधिकार सस्मिलित श्रम और 
छीनने का दम है” 
चाँद के उत्पीड़न से अस्त जनता इस आस्था में जो रही है--- 
#मुबह होगी कब और।/सुश्किल होगी दूर कब 
समय का कण कणगगन की कालिगा से 
बूंद-बूंद चू. रहातिड़ित ज्वाला बब पा 


(हुता चाँद कब हूुबेगा' विद्र प सभ्यता वाले समाज का यथार्थ चित्रण करते वाली कविता 
है । उस पाखण्डयूर्ण समाज में सत्य को छिपाकर रखना पड़ता हैं ! क्युदेव, पन्ना घाय और शिवाजी 
के उदाहुरणों से कन्रि इसका समर्थन करता है तथा विभिन्न अतिक्रियाओं हारा क्रान्ति का आाद्वान 
करता है। 'एक भूतपूर्व विद्ेही का अत्मकथन' में क्रांति की गाया है। कवि अपने को साम्राज्यवाद 
के महुल के नीचे दबा पड़ा हुआ पाता है । क्रान्ति की यहु आग दूसरे देशों में थी लगी है! कवि 
कहता है कि भारतीयों का, कई सदियों से, इतिहास के मलले के तीचे पड़ा रहुमर और जीवित रहना 
सृष्टि का एक चमत्कार है। उसका विश्वास है कि हारा बलिदान भावी पीढ़ी के लिए सुख-सर्मुद्ध 
लाएगा। मुझे याद आते हैं! में कवि की जीवल-गाथा' का प्रश्नीक-कथन है जिसमें कवि जिन्दगी के 
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गंदे, न कह सके जाते वाले अनुभवों के ढेर की कत्पता भयंकर स्थाह पहाड़ के रूप में करता है। पूरी 
जीवन-गाथा इसी स्याह पहाड़ के प्रतीक पर अद्धित है । उप्तमें चद्ानें, आग, धु्माँ, चाँद की मुस्करा- 
हट, स्वप्नों के मेष और मसावी आसमान--सब कुछ है । इस पहाड़ को पार करते और सहने की 
प्रेरणा, कवि श्रमशील नारी से प्रहण करता है और वह श्रमशील जनता से जुड़ जाता है, क्योकि 
गरीबी का ऐसा अनुभव उसे भी है-- 
“माता-पिता के संग बीते हुए|भयानक चिल्ताओं ने लम्बे-लम्बे कालखंड 
में से उठ-उठ कर[करुणा में मिल्री हुई गीली हुई गूंजें कुछ 
मुझे मिल्ला देती है नई ही बिरादरी ।” 
मुझे नही भालुम' मे यस्‍्त्रबद्ध सत्य की आलोचना है। लोग ग्रह-तक्षत्रों को अपना सहुचर 
मानते हैं जिनके अनुसार जीवन में सब कुछ निर्धारित है। कवि कहता है कि जिन्दगी की गहराई में 
इबकर, खतरा उठाकर ही सत्य पाया जा सकता है; बहु इस धारणा पर प्रहार करता है-- 
“हमे तो ढर है कि/खतरा उठाया त्तो,भानसिक मन्त्र सी बनी हुई आत्मा 
बआादतन बने हुए अऋतन भावत्रित्र/विचार चरित्र ही/हुट-फुए जाएंगे 
प्रेमें नव हूटेगी व टंटा होगा मिज से 
इसलिए सत्य हमारे सतही 
पहुले से बनी हुई राहों पर घृमते हैँ।यंत्रवद्ध गति से”! 
'भेरे लोग में! कविता प़रीबी की रेखा के नीचे रहने वाली गशेब जनता का चित्रण गोौयात्रा 
के प्रतीक से करती है--- 
“भाव मंथर, काल पीड़ित ठठरियों की श्याम गोयाजा ।! 
इस सत्य को सुरंस्कृत लोग नहीं समझ सकते । घर-यृहस्थी बाली अपठ माताएँ उसे समन्न 
लेती हैं-- 
“मन होकर ध्यान करती हैं कि 
अपने बालकों को छातियों से और चिपकातों 
भोलेभाव को करुणा बहुत ही क्रान्तिकारी सिद्ध होती है” 
भेरे सहचर मित्र! में कवि की संघर्ष-गाथा है । बह कहता है कि मैने एकल्लव्य की तरहू शान 
के बन्द दरवाज़ों कौ दरार से ही पुस्तकीय ज्ञान को प्राप्त किया है+- 
“सब ग्रत्याध्ययन वंचिता मति ने सड़कों पर 
ज्ञान के हृदय-जाग्रत स्वप्नों को|प्राप्त किया ।/ 
गरीब गलियों में खड़े अक्षयवट को संबोधित कर कवि अत्यन्त भावुक होकर कहता है--- 
“मैं उन ग़रीब गलियों में घुमा-श्षूमा हूँ 
जिन' गलियो में तुम अक्षयव॒ट 
ले शत सहन भावता विचारों के पल्लव 
भ जदा जटिल|अनुभव' शाखाएँ लिए खडे 
जाने कितने जन कष्ठों की/पोढ़ियाँ दुखो की देखी हैं तुमने 
उस अक्षयवट से मैं/चिन्ता में अकुलाता झृूमा” 
बहु अनुभव करता है--- 
“अपने छोटे निज जीवन में/जी ली हैं अनगिन जिम्दग्रियाँ 
विन्दनी हरेक ज्यसित चन्दम का ईश्वन  ज 


डु ४ भुक्तिबोध की सक्षत्र क्रिया डर 


'ओ काव्यात्मन्‌ फणिधघर” (बस्तुत: फ्णधर) में कवि अपनी कविताओं के माभात्मक चरित्र 
# विश्लेषण करता है--- 


“झोगों जहरीला संवेदन ! 

पर उससे अधिकाधिक जाशत/अधिकाधिक उत्तेजित आक्रमण हो 
सूंघते हुए बीरान हवा/तुम स्वप्न देखते हुए 

मन के मन में विषलेषण करते हुए/झाड़ियों से गुजरो” 

निदेत्रखंड' में भूरों पहाड़ी उस सन का प्रतीक है जिस पर जमाते के जड़ संस्कारों की 
परतें जमी हैं, उसके नीचे भावरत्न छिपे हैं, वे ही जीवन के भाग्य-विधाता हैं, न कि आकाश क्षे 
वेक्षत्र-खंड जो गुरुत्वाकर्षण की नियत्ति से बंधे हुए है । चमकती चिनग्रारियाँ' यागचेतना की प्रदोष 
बनुभूति-मणियों का प्रतीक हैं जो मनुष्य-हृदय में प्राकृतिक रूप से रहने वाली व्याय-संवेदना के 
स्पर्श से चमक उठती हैं। कवि कहता है--- 

“प्रतीकों गौर बिम्यों के/असंबृत रूप में रह 
हमा री दिन्दगी है यह,जहाँ पर ध्वूल के भूरे गरम फैलाव 
पर पसरी लहरती चावरें/ बेथाह सपनों की” 

इन सपनों को गद्यात्मक छत्दों में भी अभिव्यक्ति दी जा सकती है--- 

“अध्वरी और सतही जिन्दगी में भी, 
अजगत्‌ पहुचानते मन जानते/जी मांगते तूफान भाते हैं 
व उनके ध्ृक्ष-धूंधले कर्ण-कर्कश/गद्य ठब्दों में 
तड़फत मान दुनिया छात्र आते हैं ।/ 
कवि की समस्या है--- 
“मेरे सभ्य नगरो और ग्रामों में, सभी मानव 
सुद्दी, सुन्दर व शोषण-पमुक्त/क्ब होंगे |?” 

जब प्रश्व-चिह्नू बोखला घठे' कविता जीवन के ज्वलंत प्रश्नों का विश्लेषण करती है | कदि 

को लगता है--- 
“प्रप्णों में कोई बैठा है कदीर मर्मी 
ये पहलुू--पखिं पंखुरियाँ स्वर्णोज्ज्ज्ल 
तुतन नैतिकता का सहस्त दल खिलता है 
मानव व्यत्तित्त सरोवर में”? 

'स्वप्नकथा' और 'अन्त:करण के आयतना कवि के अपने व्यक्तिव्रादी मन का विश्लेषण है 
कि मैं आन्तरिक उप्ेड़बुन में इतना अधिक लगा रहा कि निर्णायक्र क्षण निकल गया और मैं 
कुछ नहीं कर सका । इसीलिए--मेरी ये कविताएँ-- 

#भ्रयावक हिडिम्वा हैं 
वास्तव की विस्फारित प्रतिमाएँ 
विकताकृति-बिम्त्रा हैं 

हृदय के विस्तार में कवि विश्व की दुःखगाया से जुड़ता हुआ कहता है -- 

“पत्ती के विकासी हन्दरक्रमम में एक मेरा छटपटाता वक्ष” 

वह स्वोकार करता है. बिना संहार के सर्जेत असमभव है. अकेली स्वप्न-वीयी कुछ नहीं 
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कर सकती । दस चाँह से ऊँचे टीले पर! यानी मानव-संस्कृृति के टौशे पर कवि की अशात्त व्यक्ति 
से बात होती है, उप्त ऊंचाई पर, जब बहू पेड़ के रूप में मनुष्य की कल्पना करता है तो उसे दिखाई 


देता है--- 
#मेड़ में एक मानवी रूप 


मानदी हूप में एक टूंठ 
सच या कि झूठ 
भनृष्य के शोषण के मूल में समाज में व्याप्त स्वार्थवृत्ति हैं । 'चंबल थादी' में भारतीय संस्कृति 
को चंचल नदी से तुलना की गई है। कति का कहना है कि जब तक भारतीय समाज-व्यवस्था में 
सहानुभूति और आन्तरिक करुणा थी, तब तक वह सदी की धारा की तरदू बहुती रही, लेकिन 
मध्ययुय में अन्तःसोत सूखने पर, भंबत की घाटी की तरह बहू कट-पिट कर नाना हुह्ढों में विभक्त हो - 
गई | इन्हीं दूहों से उस संस्कृति की रचना हुई है जिसे शामतवाद कहते है । माजवता की उस चंबल 
नदी की स्थिति यहू है--- 
“पानी की बोहें और थाहँ सब शत गईं 
तले सब फंट गए।दरारों में प्याप भर गई है 
“भूछ भरी गहराई खुली पड़ी कब से|जाने झब् से? 
हृहों की चट्टानें जड़ीभूत मानवता का प्रतोक हैं। बहु, गतियों का पस्तरीभुत हिम है जो 
अपने से ही संघर्ष कर रहा है। दस्युवाद सामस्तवाद का ही परवर्सी रूप है-« 
“जो गुप्त प्रक्रिया गहुन सिजात्मक 
वह देह घर कर|दस्थु कृप/बैठ गई पर पर 
थो व्यत्रस्था तुम्हारे ऊपर बेठो है, वह चास्तव में तुम्हारा ही दृशचत्क्ृत चित्र है, इसलिए तूम 
हस व्यवस्था को लेकर चुदको, अकैले नहीं, क्योंकि अकेले में मुक्ति नहीं मिलती | 
अंधेरे में! कई हृष्टियों से कवि की महत्वपूर्ण फ्रतासी है जो स्वलन्त्र भारत की 
राजनैतिक, सामाजिक और आधिक प्रवुस्ियों की गाथा प्रतौकों में ब्यक्त करती है। समृची 
कविता भाठ बंडों में विभक्त है। कवि स्वाधोन भारत के इतिहास की यह गाया साम्यवादों 
विचार की पृष्ठभूमि पर रचता है। फेतासी बन्द कमरे! (अवचेतन मन) से प्रार्भभ होती 
है | कमरे में पड़े हुए उसे दोवाल के गिरते पल्स्वर पर बर का बिहरा दीख पड़ता है, फ़िर 
बह कुंहरे से बाच्छत्न और रक्तालोक से स्नात व्यक्तित्व के रूप में दिखाई पड़ता है | अस्त में कवि 
उसकी पहचान चॉल्सदाय से करता है। [वचारों की 'उ्चेड़बुन म॑' वहु रात भें उठकर स्वतस्वता का 
जुदुस देखता है जिसमें नाभी-गिरामी नागरिक सम्मिलित है । लोग उसे पहुचार लेते हैं और मारते 
दौड़ते हुं--यद्दी से कवि की संबर्ष-गाथा शुरू होती है | 
फेतार्सी में घटनाएँ कई मोड़ लेती है । खूंकि कवि भावना और कर्म के स्तर पर, इस संघर्ष 
से जुड़ा रहा है, इसलिए समूच्री फेंतासी आत्मीय और संवादमश्र है । धमूच्री पता भासुक बयानों, 
भाग-दौड़, आशंकाओं, जातंकों और सूक्ष्म संकेतो-अभिष्रायों से जुड़ी हुई है । इसे अकार बहूँ 
प्तामाजिक सपर्ष के विकास का मनोवैज्ञानिक चित्र अंकित करती है । उसमें हृश्य और वर्णन, दोनों 
है। डाँं० नामवर का यह सोच्चना ठीक नहीं कि उसमें अस्मिता की खोज को साटकोद रूप दिया 
गया हैं । कवि फेधासी का रचयिता है, न कि नायक । मूसत; अँधेरे में पंजोचाद के स्थान पर 
समाजवादी ध्यवस्था की स्थापना के संघर्ष की गाया है, परन्तु उसका प्रारम्भ सांस्कृतिक दवस् से 


होता है । 
और गांधी के उत्सेक्ष द्वारा वह बद्ाता है कि किस प्रकार अडिसक आन्योसन हिसके 


अवूत्तिय मं बष्णस 
का अग हैं मुक्तिबोध में आत्म विश्लेषण की अबृत्ति गहरा और सक्रिय है। डा० रामविलास 
शर्मा इस प्रवृत्ति को अपराध भावता से ग्रस्त मानत हैं जबकि वास्तविकता यह है कि उनमे अपनी 
दुबलताओं को स्वीकार करत का नैषिक साहस है जा वत्मान राजनोतिज्ञा म नहीं हैं। ढा० नामबर 
ने मुक्तिबोध पर मरे में देखने और हठयोग के प्रभाव का आरोप लगाया है जो बताता है कि वे 
मुक्तिबोध की रचना-प्रक्रिया को गहराई से नहीं देख सके | 'अँधेरे में? का प्रतीकार्थ है अवचेतन 
में ।! कवि दृश्यों भोर धटनाओं (जिनमें वह खुद है) को कल्पना के द्वारा जोड़ता है। आत्मकथ्य 
होने से यह भ्रम होना स्वाभाविक है कि कवि ही उसका नायक है, परन्तु थ्रह शैली उनकी अधिकांश 
लम्बी कविताओं में है। डॉ० नामवर का यह कहना सचमुच दुर्भाग्यपूर्ण है कि मुक्तिबोध को उजाले 
में उतना साफ़ दिखाई नहीं देता जितना अंधेरे में | यानी वे दिवांध थे ) प्रश्त यह है कि प्रकाश में 
जो देखा गया है, उसके चित्र कैसे लिए जाएं ? “अँधेरे में' और दूसरी कविताओं में, कि प्रकाश 
के चित्रों को अवचेतन की प्रक्रिया में जोड़ता है जिसमें कल्पना प्रमुख छूप से सक्रिय रहती है । 
मुक्तिबोक्त ने अपनी कविता में धघुम्घ! (उल्लू। का उल्लेख कई सन्दर्भा में किया है | “चाँद का मुंह 
टैढ़ा है! कविता में ग्रांघी कौ प्रतिमा पर बेठा 'उल्लू” तिलक की प्रतिमा पर बैठे उल्लू से 


कहता है--- 
“मैंने भी सिद्ध को 
देखो मूठ मार दी” 
तिलक-अतिमा पर आसीन उल्लू देखता है कि लाल-लाल चिह्लाकार कुछ तैरता जा रहा है 
और कहता है-- 
“राज के जहाँपनाहु। इसीलिए आजकल 
दिन के उजाले में भी अंधेरे की साख है 
रात्रि की काँखों में दबी हुई|संस्क्ृति-पाखी के यंख हैं सुरक्षित” 
जब प्रकाश पर अन्धकार की शक्तियाँ हावी होती हैं तो उन्हें चौर कर कवि सत्य का पता 


अपनी प्रतिभा के प्रकाश से लगाता है। फिर यह ज़रूरी नहीं कि जो कुछ प्रकाश में दिखाई देता है, #: 


बेह सच हो । 

विज्ञापन और अभिव्यक्ति के साधनों से उन्नत इस युग में सत्य! का पता लगाना कितना 
कठित है--यहू हम सब जानते हैं । और डॉ० नामवबर कहते हैं कि मुक्तिबोध को अंधेरे में साफ़ 
दिखाई देता है, लेकिन वह जो प्रकाश में देख रहे हैं, वह कितना अन्धकारपूर्ण है--शायद उन्हें यहु 


पता नहीं | 
उनका एक आरोप यह है कि मुक्तिबोध् में ब्राह्मणी संस्कार हैं क्योंकि उनकी भाषा संस्कृत- 


गर्श हैं और बह पौराणिक प्रत्तोकों का प्रयोग करते हैं। लेकिन मुक्तिबोध की कविताओं का जिसे 
सतही ज्ञान है, वह भी जानता है कि पुरोहितवाद और सामंतवाद पर आधारित समाज-व्यवस्था की 
उन्होंने कड़ी आलोचना की है । 'एक अरूप शून्य के प्रति” कविता में वह ब्रह्म से कहते हैँ--- 
ध्यरती की चींखों के शब्द/पंखदार कीड़ों से बेचैन 
तुम्हारे कानों के बालों पर बैठते|भिनभिनाते चबंकर कांटते 
अट्ूद है, लेकिन सोंद ।? 
अद्यवादियों की आत्मा के बारे में कि का कथन है-- 
“प्रतिपत् तुम्हारा ही नाम जपती हुई 
लार ठपकाती हुई आत्मा की कुतिया 


हे! 


दा + दे 


श्र 
रा. 
हि] 


कप 
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कद हिन्दुस्तानों भा ४२ 


स्वार्थ-अफलता के पहाड़ी ढाल पर 
चढती' है हफती/भात्मा की कुतिया 
राहु का हर कुत्ता जिसे छेड़ता है, छेंकता, 
लेकिन तुम खूब हो 
युनेपन के डोह में अंधिकारी डूब हो”? 
कवि किसी भी दार्भनिक विचारधाराओं का मूलतः विरोधी नहीं है, लेकिन यद्दि स्थार्थपूर्त 
ओर शोषण के लिए उनका भीषण दुरुपयोग होता है तो वह उनकी आलोचना करने से नहीं 
चुकता । 
साम्थबादी होने पर भी मुक्तियोध भारतीय इतिहास के सूक्ष्म विश्लेषक और भारतीय संस्कृति 
के नैतिक भुल्यो के प्रशंसक हैं, राष्ट्रीय धारा' की मुख्य समाजोस्सुखी प्रवृत्तियों के समर्थक हैं। मध्य- 
युगीत संस्कृति की जिन स्थूल ओर पाखंदपूर्ण मान्यताओं का खंडन छायावाद ने सूक्ष्म तककों और 
सानवताबाद की आध्यात्मिक समानता के आधार पर किया, सुक्तियोध उसका खंडन इनिहास के स्थल 
तथ्यों और ठोस तकों के आधार पर करते हूँ । छायावादी कवियों की धारणा थी कि आध्यात्मिक 
एकता पर आधारित मानवतावाद के आधार पर जब तक नैतिक क्रान्ति नहीं होती, तब तक विश्व 
में नई स्थायी क्रान्ति सफल नहीं हो सकती । ध्रुक्तिबोध का कहता है. कि सध्यक्रालीन संस्कृति के 
कुहासे को काटे बिना सामाजिक क्रान्ति लही । स्थूल और ग्धार्भ जीवन-मूल्यों के लिए किया गया 
संघर्ष ही राष्ट्र में एकता और समृद्धि सा सकता है। मुक्तिबोध अभावजव्य दुःख को जीवम का सबसे 
बड़ा सत्य मानते हैं। श्रम और सामूहिक बोध से ही दुःख की इस वास्तविकता का सामता क्रिया 
जा सकता है। वह ऐतिहासिक प्रवृत्तियों और सामाजिक स्थितियों के घित्रण के लिए जिन प्रतीकों 
को चुनते हैं, वे भोगोलिक तथ्यों और प्रकृति से सम्बन्ध रखते हैं। उनकी कविता केबल वर्तमाल 
संघर्ष का चित्रण नहीं करती, अपितु आायामी के छायावित्र भी अंकित करती है। वह जन- 
चरित्री है । 
फेतासी के बारे में यहू कहना ठीक तहीं कि उसमें उन' विचारों का पूर्व अधिग्रहण होता है 
“ जो भपूरणीय इच्छाओं से सम्बद्ध होते हैं। वस्वुतः फेतासी यथार्थ का कलात्मक खिज है, वहु यथार्थ 
चाहे घटित हो था पठमान । क्योंकि, मुक्तिबोध के अनुयार कलात्मक चेतना वास्तविक जीवन 
यापन का ही एक अंग है। कलात्मक चित्रण में कल्पना होगी ही, फेतासी में कल्पना यथार्थ के खंड़ों 
को एक थूत्र में पिरोने बालो शक्ति है। मुक्तिबोध की सूजब-प्रक्रिया में आधुनिक हिन्दी कंविता 
के सभी उपकरण और तत्त्व हैं (,उत्हें किसी कलात्मक प्रयोग से परहेज नहीं, बशर्ते वह सामाजिक 
संघर्ष और यथार्थ ज्ञानात्मक संवेदत को अभिव्यक्ति देते हों । भारतीय इतिहास के सांस्कृतिक 
विश्लेषण, स्वतत्त्र भारत के नैतिक पतन और सामाजिक संघर्ष की कलात्मक अभिव्यक्ति ही उनकी 
सजन-प्रक्रिया का श्रेष्ठ रूप है । 


शाच्ति-निवास 
११४, उषानशर 
इल्दौर->४५२००२ 


धूमिल ४ 
आप के कठ्घरे में 


कं] 
डॉ० अशोक त्रिपाठी 


'टूमिल्ल' धर्फ़ सुदामा पाण्डेय समकालीन हिन्दी कविता में ऐसा मास है जिसके बिता सम- 
कालीन हिन्दी-कबिता की पहचान कर्बंध की पहचान होगी । 


धमिल, जिन्हें मुद्धिबोध की पंक्ति का कवि कहा जाता है, अपदी संप्रेषणीयदः में मुक्तिबीध से 
कहीं अधिक कारगार विद्ध हुए हैं । 

मुक्तिबोध की कविताएं एक जटिल शुन्न-बूझ की माँग करती हैं । मुक्तिबोध की कविता 
अनुभव की जटिलता के साथ-हो-साथ अधिव्यक्ति-शैली की जटिलता से भी बराबर भरपुर रही है; 
लेकिन धुमिल की कविता अनुभव की जटिलता को आत्मसात्‌ किये हुए, ऐसी सादगी और खुले- 
पत्र का बाना अख्तियार किये हुए प्रकट होती है कि हर पढ़ा-बेपढ़ा जादमी अपने मतलब की बात 
उसमें से पकड़ लेता है । 

मुक्तिबोध की कविता में सागर को गहराई है; प्रूमिल की कविता में सायर का फैलाव । 

भुक्तिबोध्त की कविता में सागर-तल में छिपे असंख्य बवन्डर, असंख्य जहरीले संवेदन-जन्‍्तु 
तथा अनुभव के मुक्तामणि हैं जिनका अनुभव गोताखोर ही कर सकता है। प्लूमिल की कविता में 
उताल तरणें हैं, ज्वार-भाटा है और साथ बहकर आई मणियाँ हैं, वियेले जीव हैं जिनका अनुभव 
कोई भी किवारे खड़ा व्यक्तिशसैहुज ही कर सकता है और उन्हें हाथो से पकड़ लिया है । 

मुक्तिबोध्त ब्रह्मराक्षस' हैं; ध्ृम्ित मोचीराम” | 


मुक्तिबोध की भाषा में प्रच्छक्ष आभिजात्य का संगोपव है; ध्रृूमिल की भाषा में किसाम का- 
सा बेलौसपत | 


धम्िल की कविता में नाटकीयता है जिससे मह कभी-कर्ी ऐसे मोड़ पर आकर ठहर जाती 

है या एकाएक ऐसा मोड लेती है कि एकबारगी एक तेज़ झटका लगता है। यह नाटकीयता कहीं- 
कहीं तो कविता के पूरे भावबोध को ही एक ऐसी परिणति दे जाती है कि पूर्वाश के आधार पर 
उसकी उम्मीद ही नहीं होती और पाठक घण्टों इब जाने के लिए विवश हो जाता है। और जब इस 
मनःस्थिति से उबरता है, तब बरबस धूमिल की कलम चूसते को जी चाहुता है। कम-से कम युझे 
तो उनकी कविता किस्सा जनतन्व' का मिम्तलिखित अन्तिम अंश पढ़कर ऐसा ही लगा--- 

“सहसा चौरस्ते पर जली लाल बत्ती जब हे 

एक वर्द होले से ह्विरदे की हुल गया 

ऐसी क्या हड़बड़ी कि जल्दी में पत्ती को चूमता--- 

देखो, फिर भूल गया ।” (कल सुदना मुझे, पृ० १५८) 


लि बला कह मी रूपी बी 


2० हिन्दुल्तानों भांग ४२ 
मुक्तिबोध की कविताओ के अर्थ फैटेसी ब्रिम्बों और जटिल प्रतीकों की गिरफ्त में केद है। 


प्रमिल की कविताओं के भर्थ शब्दों के साथ हसते बतियाते चलते हैं । जहाँ कही प्वमिल ने 
प्रतीकों या बिम्बीं का प्रयोग किया भी है, वहाँ भी वे अ्थों को संगीषित नहीं फरते, वरनु अर्थों को ओर 
अधिक स्पष्टता, चमक और तोखापन प्रदान करते हैं । धुमिल को शब्द क्षीर अर्थ का सही 'संशान' 
था। धूमिल शब्द-संस्क्ृति के जानकार थे ! वह शब्दों को खोल कर रखते थे । 


पूमिल गाँव के थे, गाँव उनका था, गाँव के लोग, गाँव को संस्कृति, उसकी आध्मीयता, 
उप्तकी सरलता तथा उसकी अक्खड़ता उनके ख्‌ न में रसी-बसी थी । गाँव की भाषा, गाँव का दुःख 
दर्द उनकी निजी ज़िल्दगी था। 
गाँव के लोग सारी जिन्दगी एक बेहतर भविष्य का स्वप्न जाँखों भें सेजोए, धारासार संपर्ष 
करते हुए, जिस आस्था के सहारे, अपनी पूरी उम्र खरते हुए काट देते हैं, वहीं पुरणोर आस्था 
पूमिल को भी विरासत में मिली थो जिसे ध्रूमिल ने कभी भी नहीं छोषा। यही कारण था कि 
अनेक दुर्दव्॑ परिस्थितियों में जीवन की सारी कट्गता के दंशस को संहते हुए बह बाभी भी निराश 
या हताश नहीं होते । घुप्प अंधेरे में भी उन्हें ज्योति-किरण आलोकित करती रही है 
१. रोशनी के दस्तावेज[फट गये हैं।और टूट गई है।उपलब्धियों की भार्षा 
फिर भी/अंधेरे की मुंदेर पर|अमर बेलि लटशी है ! 
(आस्था--शल् मुनता मुशे, १० १०) 
२. हम न देखें/लिकिम अंधकार वर्ष को चोर कर 
*.. प्रकाश को लबीली बांह/हमें छूती हैं 
('दश्तक'--कल सुभता मुझे, १० ११) 
३. हम न कहेँ किसी सेलिकित अपरिधित भी जानता है 
उजले केशों वासी रोशनी ने/जब भी दस्तक दो है|वरबाज जुसते हैं। 
(दस्तक “कल सुतता मुझे, ९० १२) 
४. एक खिलबिलाहुट मेरी बगल में उभरती है 
चालाक गिलरहरियों का पीछा करती हुई|दिधमुट्टों तिनी! 
(मेरी बच्ची) किलक उठो है/मैं घोक पड़ता हैँ/नहीं--इन दिनों|मात-बात पर 
इस तरह उदास होना|ठीक नहीं है । 
मैं देखता हे/--मुझे बरजती हुईं उसके चेहरे पर एक खुली हुई हँसी है -- 
जिसमें एक भी दात|शरीक नहीं है । (बाल सुमना मुझे) 
धृमिल की कविता क्रिस्सा जनतस्त्र” भाषा की दृष्टि से ग्राम्य संस्कृति की सशवत 
कविता है। 
प्रृमिल की कविता को लेकर सबसे अधिक आक्षिप उत्तकी शाप्रा पर किये गये हैं। लकी 
भाषा को फ़ोश कहा गया है। अशिष्ट, अमर्यादित़ और भदेस कह्टा गया है | भौर मे सब जिशेषण 
उनकी भाषा में हुए यौनक शब्दों और यौन व्रिम्मों था प्रत्तीकों की लेकर लगागे गये हैं । 


यह सही है कि ध्रूमिल ने कुछ ऐसे योन शब्दों, योग दिम्वों या थौस प्रतीर्कों का प्रयोग किया 
है जो तथाऊधित सभ्य, सफ़ेदपोश और अग्रिजात वर्ग के लिए. सह नहीं हैं, लेकिन इसके साथ यह भी 
पद्दी है कि यह दयाकयित अभिजात वर्च इन विसंमतियों वर्भनाओं और अमानवीय धस्पणाओं की 





(० हिन्लुस्तानी माप ४२ 
भुक्तिबोध की कविताओं के छर्थ फेंटेसी, बिम्यों और जटिल प्रतीकों की गिरफ्त में कद हैं । 


घूमिल की कविताओं के अर्थ शब्दों के साथ हँसते-बतियाते चलते हैं। जहाँ कहीं ध्ूमिल ने 
प्रतीकों या बिम्बों का प्रयोग किया भी है, वहाँ भी वे अर्थों को संगोषित वही करते, वरन्‌ अर्थों को और 
अधिक स्पष्टता, चमक ओर ती खापन प्रदात करते है। ध्रमिल को शब्द ओर अर्थ का सही संज्ञान! 
था। ध्मिल शब्द-संस्कृति के जानकार थे। वह शब्दों को खोल कर रखते थे । 


धूमिल गाँव के थे, गाँव उनका था, गाँव के लोग, गाँव की संस्कृति, उसकी आध्मीयता, 
उसको सरलता तथा उसकी अक्छखड़ता उनके ख न में रसी-बसी थी । गाँव की भाषा, गाँव का दु:ख 
दर्द उनको निजी ज़िन्दगी था। 
गाँव के लोग सारी ज़िन्दगी एक बेहतर भविष्य का स्वप्त आँखों में संजोए, धारासार संघर्ष 
करते हुए, जिस आस्था के सहारे, अपनी पूरी उम्र खठते हुए काट देते हैं, वही पुरजोर आस्था 
प्ृम्तिल को भी विरासत में मिली थो जिसे प्लमिल ते कभी भी नहीं छोड़ा। यही कारण था कि 
अनेक दुर्द्वप परिस्थितियों में जीवन की सारी कंद्गुता के दंशन को सइते हुए वह कभी भी निराश 
यथा हताश नहीं होते | घुप्प अंधेरे भें भो उन्हे ज्योति-किरण आलोकित करती रही है-- 
१. रोशनी के दस्तावेज/|फट गये हैं।और टूट गई है।उपलब्धियों की वार्ता 
फिर भी/भंधेरे की मुंडेर पर/अमर बेलि लटकी है । 
(आस्था--कल मसुनता मुझे, प० १०) 
२. हम न देखे/लेकिस अंधकार वर्ष को चीर कर 
प्रकाश की ब्चीलों बाँह/हमें छूती हैं 
- ('दस्तक'--कल सुनना सुशे, पृ० ११) 
३. हम ने कहें किसी से/लिकिन अपरिचित भी जानता है 
उजले केशों वाली रोशनी ने/जब भी दस्तक दी है।दरबाज खुलते हैं । 
( 'दस्तक--कत्त सुनना मुशे, पृ० ९२) 
४. एक खिलखिलाहुट मेरी बगल में उभरती है मर 
चालाक गिलहरियों का पीछा करती हुई/दुधमुहीं तिनी 
(मेरी बच्ची) किलक उठी है/मैं चोक पड़ता हैँ/नही---इन दिनों|बात-बात पर 
इस तरह उदास होना|ठीक नहीं है । 
मैं देखता हूँ/--मुझे बरजती हुई उसके चेहरे पर एक खुली हुई हँसी है -- 
जिसमें एक भी दाँत|शरीक नहीं है। (कल सुनना सुझे) 
धूमिल की कविता “'क़िस्सा जनतन्त्र” भाषा को दृष्टि से ग्राम्य संस्कृति की सशक्त 
कविता है । 
ह्मिल की कविता को लेकर सबसे अधिक आक्षेप उत्तकी भाषा पर किये गये हैं। सनकी 
भाषा को फ़ोश कहा गया है। अशिष्ट, अमर्यादित और भ्रदेस कहां गया है । ओर ये सब विशेषण 
उनकी भाषा में हुए यौनक शब्दों और योच विम्बों या प्रतीकों को लेकर लगाये गये हैँ। 


यह सही है कि घृूमिल ने कुछ ऐसे यौन शब्दों, यौच विस्बों या योन प्रतीकों का प्रयोग किया 
है जो तथाकथित सभ्य सफेदपोश और अभिजातत वर्ग के लिए सह नहीं हैं लेकिन इसके साथ यहु भी 
तह्ी हैं कि यह तथाकथित अभिजात वर्य उस विसृगतियों वर्षनाजों कौर अमानवोय मखतणाओं को 


मु ४ घृम्तित भाषा के कटघरे में ष्रै 


कल्पना भी नहीं कर सकुता जिसे प्वमिल जैसे व्यक्ति को अपनी निजी जिन्दगी में भोगना पड़ा है या 
जिसे हिन्दुस्तान की जनसंझया का एक बड़ा भाग आज भी भोगने को विवश है। और ध्मिल 
जिसके लिए न्याय की लड़ाई आजीवन लडते रहे | 


इस अभिजात वर्ग को उस दर्द का अहसास भी नहीं हो सकता जिस दर्द को घमिल हमेशा 
अपने सीने में लिए घूमते रहे और अन्त में ब्रेन ह्यूमर के शिकार होकर असमय ही एक भरेपूरे 
परिवार, गाँव और समाज को कलपता छोडकर चल दिये । 


ध्वमिल सुविधाओं से समझोता नहीं कर सके--न भाषा की सुविधा से और न हो सामाजिक 
सुविधा से, इसोलिए वह भदेस (?) हो गये और इतनी जल्दी चले गये । यही कारण है कि वह्‌ 
भुविधा-परस्त, मौक़ापरस्त, 'पछ के नीचे मादा' अभिजात वर्ग उनकी भाषा की मार को सह नहीं 
पाता और तिलमिल्ला कर, बौखला कर उसे भदेस, अशिष्ट और असामाजिक कह उठता है। 


अभिजात वर्ग या शोषक वर्ग के द्वारा शोषित वर्ग को पीड़ा का जो दंशन सहने को बाध्य 
होना पड़ता है, उसका अहुसास उन्हें नहीं होता- हालाँकि उस दंशन के सर्जक वही होतें हैं--इस 
लिए इप्त पीड़ा से उत्पन्न होने वाली बौखलाहट और फिर इस बौखलाहट में उस पीड़ा को व्यक्त 
करने के लिए जिन शब्दों को वह माध्यम बनाता है, वे उनके खिए भदेस और अशिष्ट होते हैं। 
लोहे का स्वाद, लुहार से मत पूछो 
उस घोड़े से पूछो/जिसक्रे मुंह में/लगाम है । (कल सुनना मुझे) 
ध्वरमिल की थे कविता-पक्तियाँ इसी विडस्बता को शब्द देदी हैं। ध्रूमिल ने कहा है--- 
कबिता,एक बौखलाए हुए आदमी का 
संक्षिप्त एकालाप है | (ससद से सड़क तक) 
कविता के बारे में ध्मिल की यह अवधारणा उनके भद्दे (?) और थौन शब्दों की प्रयुक्ति 
पर प्रकाश डालती है। 


वर्तमान अस्तित्वखाऊ यथास्थितिवादी व्यवस्था की यन्त्रणाओं, पीड़ाओं और विषमताओं 
की अमानवीय दंशन-विधायिनी स्थितियों के तनाव में जीने वाले व्यक्ति का वौखला जाता कोई 
अजूब! नही है। और, बौखलाहट में ऐसे शब्दों का प्रयोग कर जाता जो तथाकथित अभिजात जीवन 
जीने वालों के लिए भदेस हों, आश्चर्यजनक तो क़तई नहीं है--स्वाभाविक अवश्य हैं। 
ध्रमिल गाँव के थे । गाँव की संस्कृति और उसके संस्कार उनकी भी संस्कृति और संस्कार 
थे। और जो लोग गाँव से परिचित होगे-- परिचित क्या गहरे जुड़े होंगे-- वे जावते होंगे कि बात-बात 
में माँ, बहन, बेटों के सामते थौत शब्दों का प्रयोग करना गाँव के लोगों के लिए फलाहार करने 
जैसा है । जब तक ऊफ्रि कोई उनको ठोके नहीं; वे यहु समझ भी नही पाते कि वे कोई गालो-जैसा 
शब्द प्रयोग कर रहे हैं | 
पमिल भी गंवई संस्कार से लैस थे | अत: वह यदि कह देते है कि-- 
आदमी दाएँ हाथ की नैतिकता से इस कदर मजबूर होता है कि 
तमाम उम्र गुजर जातो है/मगर गाँड़ सिर्फ़ बायोँ हाथ धोता है । 
(संसद से सड़क तक) 
तो बह भाषा को सहजता और आम व्यक्ति की ईमानदारी का नमूना हैं, भदेसपन का 
सहीं “गाँव घोता गाँवों में चमचागीरी जो-हूजूरी और चापलुसी करने का मुहावरा भी है जो 
७ 





"राशन णधिरिााा भाप ला ए- डंगडड:) 


प्र्र हिन्दुस्तानो भाव ४२ 


संदर्भ आने पर बड़े धड़ल्ले से प्रयोग किया जाता है। अतः भदेसपन शब्द-निरुपेक्ष नहीं, वरन्‌ स्थिति 
ओर सन्दर्भ सापेक्ष परिप्रेक्ष्य में आँका जाना चाहिए । 

दूसरी बात यह कि ध्ृमिल की बोखलाहट पागलपन का पर्थाय नहीं है। इसीलिए संक्षिप्त 
एकालाप भी पागलपन की बड़बड़ाहट नहीं है, वर यह व्यवस्था की सम्पूर्ण प्रासद स्थितियों के 
दंशन को झेलले और उस पर गश्भीर चिन्तन की खोफ़नाक परिणति है । 

बड़े लोग नैतिकता के नाम पर जिस गलीज़पत की जिन्दगी जीने के लिए शोषित जन को _ 
बाध्य करते हैं--उसे यदि घूमिल उपर्युक्त रूप से अभिव्यवित देते हैं, तो उनकी चिन्तन की ईमान- 
दारी और उस चिन्तन को शब्द देने के बेलौसपन पर उंगली उठाने की गूजाइश कहाँ रह जाती है ? 

शोषित जन जिस जिन्दगी को जीते हैं, उसे तो ये बड़े लोग अभिजात वर्ग के लोग--बड़े' 
लुत्फ के साथ देखते हैं और उनका सौन्दर्य-बोध कही भी गंदला नहीं होता | लेकिन जब उसे सहदी' 
शब्द-संदर्भ दे दिया जाता है, तो उत्तके सौंदर्य और आभिषात्य-बोध को उबकाई भाने लभती &। ऐसे 
दोमुंहे और दोगले 'मितिक” सौन्दर्य-बोध को' सस्तुष्ट करता, पूजीपतियों के दलालो का साध्य हो 
सकता है, धूमिल जैसे शोषित जनता के पक्षधर और जुझाऊ कवि का नहीं । 


२२, लाउदर रोड, 
इलाहाबाद 


# 


| 


रचला-व्यवहार : 
साहित्यकार का दायित्व 


हा 
श्री गिरिराज किशोर 


जहाँ तक मेरा अपना प्रश्त है, अपने बारे में इतना ही कहूँगा कि पिछले बोच-बाईस वर्षों 
या कहिये इस चोथाई शताब्दी के लेखल-काल में कन्षम पकड़ते का अभ्यास किया है और 'साहित्य' 
और 'साहित्यकार' के प्रति “आस्था” अजित की है | यह भी अनुभव हुआ है कि साहित्य और 
साहित्यकार से प्रति, साहित्य से जुड़े होने पर भी, हम उतनी आस्था नहीं संजो पाते जितनी 
नौकरियों, व्यवसाथों, बाल-बच्चों तथा अन्य राजनीतिक, सामाजिक, और पारिवारिक 
उपलब्धियों, प्रतिष्ठानो और हितों में रखते हैं। उसके पीछे बहुत से कारण को सकते हैं-- जैसे, 
हमारे अपने बीच की प्रतिस्थापनाएँ, लेखन को मात्र शौक की तरह लेना, साहित्य से प्राप्त होने 
वाली उपलब्धियों की तरफ़ देखना और रचनाकर्म से जुड़े संघर्ष को अनदेखा करता, लेखन को किसी 
बड़े उद्देश्य के रूप में न लेकर मात्र सीढ़ी समझना । रचनाकार का यह अपना निर्णय होता है कि 
वह साहित्य के साथ क्‍या रिश्ता रखना चाहता है। उसे कितना देना चाहता है। साहित्य देने के 
मामले में दीर्घसूजी तो होता ही है, अव्वल दर्जे का सूम भी होता है। कई बार हम साहित्य से 
त्व॒र्ति परिणाम की अपेक्षा करने लगते हैं और साहित्य में अपनी आस्था का आधार अपनी भपेक्षा 
की पूर्ति को मान बैठते हैं । ग्रह वही बिन्दु है जहाँ से साहित्य में हमारों आस्था पर प्रश्नचिह्लु 
लगना आरम्भ हो जाता है। साहित्य के स्वभाव को समझे बिना कोई भी ऐसा कार्य करना, जिसे 
साहित्य खपा सकने में असमर्थ हो, उसकी मर्यादा के विरुद्ध होता है। 

सच पूछिये तो साहित्य एक ऐसा उदासीन, निस्पृहू, संधुक्कड़ है जो किसी से कभी कोई 
अपेक्षा नही रखता । साहित्यः की मानसिकता एक आशिक! मध्त फ़क्तीर! की ही होतो है जिसे 
किसी से कोई दिलगिरी नहीं होती । वह एक ऐसा ओलिया है जो पास आने वालों को भगाने और 
झिड़कते में विश्वास करता है। यह नहीं चाहता कि लोग उसके रास्ते पर चलें | जो लोग आ जाते 
हैं, उन्हें भटकाने में उसे कम मज़ा नहीं आता | हर मोड पर जहाँ मोक़ा मिलता है, परिवर्तन की 
नई रेखा खींच देता है | एड़ियाँ रंगडवाता है । नाम और ग्राम पुछता है। जब उसे लगता है कि 
यह तो ढीठ भिखारी है तब कही जाकर अपनी नजर को नरम केंरता है। भगाता है लाठी लेकर 
और पास श्षाने देता है चीटी से भी मद्धम चाल से। रचनाकार की यह यात्रा जीवन भर जारी 
रहतो है । उसके बाद इस यात्रा को उसकी रचनाये पूरी करती हैं। अगर उत्त 'चक्‍कर' को वे पूरा 
कर पाती' है तो बच रहती हैं ओर नहीं कर पाती तो 'महाप्रस्थात' के शेष यात्रियों को भाँति एक- 
एक करके उपेक्षा के बर्फ़ में दब जाती हैं। इस सम्पूर्ण पृष्ठभूमि के 'संदर्भ में साहित्य के प्रति आस्था 
का प्रश्न और भी अधिक महत्त्वपूर्ण हो जाता है। किस्त सीमा तक कोन उस मूलभूत आस्था को 
अपने जीवन में उतारता है यही प्रश्न अन्तत* साहियाकार के अस्तित्व का आधार होता है। जह्टाँ 
रचनाकार ने साहित्य को गम्भीरता से लेना शुरू किया वही ये प्रश्न उसको परिक्रमा करना आरम्प 
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कर देत॑ हैं। इन पश्तों का सही उत्तर बोजना और फिर उसके अनुरूव भविष्य की तैमारी करता 
ही रचनाकार के प्रथम दायित्व का निर्वाह होता है । 
5 साहित्य के प्रति आत्या के इस प्रश्न से जुड़ा एक इसरा ५५42 गैर ह। उसके सिए शी 
साहित्यकार को सदा वैयार रहना चाहिए | वह है मनुप्यन्मॉन मं झशको बुल्षयादी भआरथा । कण 
हर रचनाकार इस बाल को स्वीकार करता है कि सोहिस की जाकयां को ताज फृ पर्दर्भ मेँ ही 
देखा घोर समझा जाना चाहिये । लिकिन उस समझे जाने को भाधार क्ये होगा 7? इतोी से ट्टी तो 
काम नहीं चल संकता कि हम यह कहकर कि हप॑ भी साहित्य बे मसुध्य की टरहिट से देखने के शमी 
हैं, दोषथुक्त हो जायें। लेखक होने के कारण, शब्दों का अभाव, क्षमताओं और अक्षमताओं मे 
परिचित होने का लाभ उठाकर हम अपने इस आग्रह को दूमरों पर आरोधित नहीं कर सक्षत् | उस्े 
तब तक नहीं मतवा सकते जब तक हुमारे पास उस कथन के सत्यता को प्रमाणित करने का दोस 
आधार ने हो। शब्द भी तभो हमारा साथ देते हैं जब हम उनकी आत्मा से अपलो जाध्मानुभृति को 
जोड़ देते हैं। अनुभूति ही उन शब्दों तक हमारे व्यवहार और आरथा की प्रामाणिफ्ता की पहचाने 
वाली पाइपन्‍लाइन' है! वही हमारे सम्पूर्ण रखमात्मक हर्मब्रीग के संदर्भ में, जब्दों का प्राभाणिक गा 
अप्रामाणिक बनाती है । 

मुत्तिबोध ने अपने एक निमन्ध व्यक्तित और चेंतना' के अश्यर्गत कर्म' ओर 'क्िमा' की 
कड़ी में 'कर्ता' को भी बराबर का स्थान दिया है। 'कर्ता' रतमाक्षर्म के क्षेत्र में, 'कर्म' भीर किया! 
को, अपने भावों, अभावों, उपस्ब्धियों और असफलताओं क्षादिशे किसी न किसी हप में मिशातर 
प्रभावित करता रहता है। इसलिए कर्ता, क्रिया और कर्म से कुछ सिंजल बैदवा! है । लाहित्य के क्षेत्र 
में कर्ता सवताकार या साहित्यकार हो है। वह भोगता भी है जोर सोधता थी! ''यानी पत्ष मेने 
वाला यानी अनुभव को एसिमिलेट करने बाला पछोश कर, गरजार जोर बोबान्योपा अलग 
फरने के दायित्व को वहू सोखता के रूप मे ही बहुन करता है। जिशरना आा धार बभता है, भोगता 
और कर्ता के साथ-साथ, उसका बहु अभिष्यक्ता भी हो जाता है। इबमाकार बोजारेपण से जैक, 
पानने-पोसने, फसल उगाने, रखवाली करते ओर सिर बढ जात प्‌+ बम पथ गत शभाज़ के नाम 
समपित करने के दायित्व को बेक्षिक्षक निबाहता है। रखताकार के सागव बड़ रपच्ट रहता है कि 
घोंधे बोकर गेहूँ महीं उगतसे। 

बार एन्ड पीस' उपस्यास के अस्तर्गत एक पात्र के माध्यम से हर्यिदाय मे एक पधन' परठाशा 
है कि 'दी कैन ओनली नो दैट बी नो नर्धिग, बैटिज दी हाइएस्ड शियी जोक: हा गैस विजवम ।! 
जब तक रचनाकार इस तथ्य के बारे में सत्तेत वहीं रहुता, तब सझ महू रघला-कर्म से जगने वाले 
अपने अह से भी मुक्त नहीं हो पाता । यह संभव है कि वह घोधे बोकर गैहे छगने की प्रह्ौक्षा मे साथ 
जीवन तिकाल दे । कूछ भी न जानने का यह अहसास किसी भी संवेदसशील प्रशणी को फूड जानने 
से अधिक, जीवन जीने के फलस्वरूप मिलने वाले अनुभव ही और आकपित करेंगा। अमुप्/ ते 
जानना अभिव्यक्ति को कहीं ज्यावा प्रामाणिकता प्रदाय करता है। हम भोगकर, जोर उस भोग हुए 
को वहन करके तो अपना दायित्व निबाह सकते हैं, परस्तु 'कल्पता-बिज्ञासी' होकर नहीं मिव्ाहू 
सकते । कल्पना केवल उत्तनों ही आवश्यक होती है प्रो यथार्थ को उजागर करते से सड़ासक हो । 
यथार्थ को ढक लेने या उसे धुधल़ा कर देने बाली कल्पना अनुभव कौर अभिश्योक्त को सिरवंक बौर 
कुठित करती है। अनुभव के विस्तार में ऐसी कल्पना का कोई योग नहीं बैठता । यगार्थ को अपनी 
उछ सीभाये हैं। हर वह चीज़ जो हमारे बेस में वेश होतो है भोष्छ नहीं होती. बही मपाई 
यथार्थ होता है जो समक्तीन सवेदना को धारदार बसाता है झौर बृहलर सविता से जोड़ता है 3. 
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कभी कभी जिदगी का छोठे से छोटा अनुभव बृहत्तर संवेदसा से जुड़कर अर्थवात्‌ हो उठता है और 
कभी जिस अनुभव को रचनात्मक दृष्टि से बड़ा समक्षकर हम रचनात्मक-ययार्थ मान बैठते हैं, वह 
संवेदता को आकर्षित करते की संभावना से शुन्प होते के कारण निरर्थक हो जाता है। रचताकार 
बावजूद अपनी शस्पूर्ण कारसाज़ी के उसे एक बड़ा अनुभव नहों बना पाता ! कभी-कभी वह अपने 
अत्यक्षिक जानने का उपयोग करने के कारण अतुभव और यथार्थ दोनों को गडुमडु कर देता है । 
साहित्यकार का रचनात्मक क्षेत्र में सबसे महत्त्वपूर्ण दायित्व उस यथार्थ को पहचानना ही है जो 
व्यापक संवेदना से जुड़ सकने का सामर्थ्य रखता हो । 

उस यथार्थ को पहचानने की कसौटी एक ही हो सकती है कि हम अपने आए से पूछें कि 
इन्सान का जो स्वरूप होना चाहिए, उस्तकों पहचानने और तिखारते मे हम एक रचनाकार को 
हैसियत से क्या योगदान दे रहे हैं ? भो कुछ हम लिख रहे हैं, क्या वहु लिखना ऐसा समाज बनाने 
में सहायक होता है जो स्वस्थ और स्वत्तनत्न मानप्तिकता का निर्माण करने की सम्भावना से जुदा 
हो । ऐसा तो नहीं कि वह लेखतः समाज को ऐसे थोथे आदर्शों में भटका रहा हो जो इन्सान को 
पहचान की भद्धम करते हों और भटकाव की स्थिति बढ़ाते हों? किसी ऐसे समाज की 
परिकल्पना तो नहीं थोपी जा रही जिसके लिए जन-मानस तैयार त्‌ हो। साहित्य भटकाब की 
पृष्ठभूमि तो जल्दी तैयार कर देता है, परन्तु उसके आलोक में सही रास्ता देखने में देर हो सकती 
है । साहित्य एक ऐसा क्षेत्र है जहाँ रचनाकार रचना के दौरान आत्मस्थ अनुभव करता है और पाठक 
वाचन के समय आत्मस्थ होता है। दोनो स्थितियाँ इस बात पर निर्भर करती हैँ कि रचनाकार का 
अपने सभाज और उसके यथार्थ से सम्पूर्ण तादात्य हो और उस क्षेत्र में उसकी पहचान सही हो | 
बहू पहचान सीधी और झ्ाफ़ दृष्टि के माध्यम से ही हो सकती है । क्योकि साहित्य एक निर्मल धारा 
की तरह होता है जिसकी तली में पड़ी गंदी से गंदी और अच्छी वस्तु भी साफ सज़र आती है *भदि 
साहित्य हमें अपनी गहराई तक पहुँचने का अवस्तर प्रदान नहीं करता और सतह पर ही अठका लेता 
हो तो वहू हमारे अनुभव का हिस्सा नहीं बन सकता! भिर्मलता वहीं है जो तल में पड़े मोती और 
नर-कंकाल, दोनों को ही समात रूप से दृष्टि-सुलम कराये । न तो हम धृधली दृष्टि से ही देख सकते 
हैं और व घृंधली सतह के आर-पार अपनी हृष्ठि ले जा प्रकते हैं। सही दृष्टि ओर सहो माध्यम हों 
सही पहचात के साधन होते हैं । 


अतः रचनाकार का सबसे पहला काम पहचान बनाना ही है। उत्त पहचान की परिधि में 
रचनाकार स्वयं और उसका वह दर्प भी आता है जो रचनात्मक दृष्टि को धुधला करता हैं। अपने 
दर्प और पूर्वग्रह से भ्रुक्ति पाना रचना-कर्म की पहली शर्त हैं। उसी स्थिति में बह व्यक्ति बोर 
समाज के बीच के उस सेतु को पहचान पाता है जो यह बतलाता है कि उन दोनों के बीच 
क्या रिश्ता है? कीन कहाँ से आ रहा है और कोन कहाँ जा रहा है? व्यक्ति समाज 
तक और समाज व्यक्ति तक पहुँचता है था नहीं ? ऐसा तो तहीं कि समाज व्यक्ति तक पहुँचकर 
समाप्त हो जाता हो ? अगर समाज और व्यक्ति बिजली की धारा की तरह एक-दूसरे तक निरंतर 
प्रवहमभात नहीं रहते तो अवश्य कही अवरोध है या असंतुलन की स्थिति है, जो बृत्त (तरक्िट) को 
पूरा नहीं होने देती । साहित्यकार का दायित्व उस अवरोध अथवा अर्सतुलय को पहुचानना और 
धारा को निरंतर प्रवहमान रखने की दिशा में रचनात्मक रुतर पर प्रयत्त करना है । साहित्यकार 
ही एक मात्र ऐसा व्यक्ति हो सकता है जो इस अवरोध को पहूचान सकते वाली संवेदनशील हृष्ठि से 
युक्त है । इसका कारण है कि वह व्यक्ति भी है और समाज भी । यही उसकी ट को 
भुठभेर का विन्दु भो है और उसके सामर्थ्य को पहुचान भी 
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बही व्यक्ति और समाज के रिश्ते की वस्तुपरकता ही रेखांकित करता है और व्यक्ति के 
दुःख-सुख को समाज के दुःख-सुख से जोड़कर देखते में मदद देता है। हमारे सामाजिक और राज- 
नीतिक जीवन के ढॉँचे के सत्ता-स्थासान्तरण के बाद, राजनीतिक चेतना ओर आशिक हितों के प्रति 
जागरूकता के बावजूद एक बदलाव आया है। इस राजनीतिक परिवर्तन के बाद से 'शब्दतन्त्र' का 
जो 'निखिलभक्षी' व्यापार चला है, वह निश्चित रूप से कही-न-कहीं रचना के सामर्थ्य पर प्रश्म- 
चिह्न लगा रहा है । यही कारण है कि रचनाकार ईमावदारी के प्रति भी आश्वस्त होने में संकोच 
करता जाता है। रचनाकार चाहे जितना भी मानव-समाज के उत्कर्ष का हामी क्‍यों न हो, वह 
जनमानस की पीड़ा में भागीदार नहीं होना चाहता । उससे जुडने का जो थोड़ा-बहुत' प्रयत्न नजर 
भी आता है, वह या तो उसकी व्यक्तिगत ईमानदारी के चलते है था फिर सापाजिक और राज- 
तोतिक उठा-पटठक में हिस्सेदार बतकर उसका लाभ उठाने की नीयत से है । दरअसल ईमानदारी 
इत्सान के चरित्र का बहुत ही निरासिष और सहज व सज्जन पक्ष है। रचनाकार यदि इस पक्ष को 
निरंतर मज़बूत नहीं करता तो कुछ दविव बाद वह छुई-मुई की तरह अनछुआ हो जाता है और अच्तत: 
अपने आपको उस सम्पूर्ण संघर्ष के प्रति उदासीन कर लेता है । इस हृष्टि से लेखक अपना सबसे बडा 
शत्र होता है। अगर वह शत्र न हो तो वह अपनी ओर अपने परिवेश की इतनी तदस्‍्थता के साथ 
चीर-फाड़ म करे | जो दबा-ढका है, उसे दबा-ढका ही रहते दे । वही लेखक अपने को' जीवित रखे 
पाता है जो अपने स्वस्थ पक्ष को जीवित बनाये रखते के लिए कव्चा काटने से नहीं नचुकता । बह 
साहित्य में मात्र यथार्थ की भनुर्गज से असंतुष्ट नही होता । जब तक वहू यथार्थ का स्वयं साक्षात्कार 
नही कर लेता और रचनाओं द्वारा समवर्ती और उत्तरवर्तों समाज को व्यक्त नहीं कर देता, तब तक 
उसे संतोष नहीं होता। यथार्थ का स्वरूप भयावह होता है। उतना ही भयावह जितनी 
भयावह इच्सात की जिन्दगी है । उस भयावहुता का सामना और उनकी अभिव्यक्ति कबीर के 
बताये हुए रास्ते पर चलकर ही संभव है । जो आदर्श कबीर ने स्थापित कर दिया है, उस पर था 
तो कबीर स्वयं खरे उत्तरते हैं था फिर उन जैसे उनके अन्य कुछ समकालीन रखनाकार | इसका 
मतलब यहू कदापि नहीं कि आज का रचनाकार उस सूत्र को अप्रासंगिक या अध्यावहारिक कहकर 
उससे छुट्टी पा ले । क्योंकि अन्ततः रचनाकार के दायित्व की कसौटी यही है जिसके घलते रखनाक्ार 
के लिए अपने दर्प और अहंकार को भी 'स्िर' की तरह उतार कर भूंद! पर रखना पड़ता है ओर 
अपना घर' जला कर कबीर का पहला पकड़ना होता है। जो रचनाकार ऐसा कर पायेंगे, बही 
अन्ततः बड़े रचनाकार बनने का गौरव प्राप्त कर सकेंगे । 


साहित्य-रचना परिवर्तुनशील समाज के सन्दर्भ में, मानव के अस्तित्व और उसकी सत्ता 
की स्थापना ओर पुनर्स्थापना का कभी न शेष होने वाला सत्तत्‌ प्रयास हैं। मानव की सत्ता की 
स्थापना हर रचनाकार अपने अनुभव के हिंसाब से करता है | ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्य में समाज, और 
समाज की इकाई के रूप में व्यक्ति के द्वारा भोगे जा रहे संत्रास से मिलने वाला अनुभव ही रचता- 
कार का वह अनुभव होता है जिसका उपयोग बहू अपने रखना-कर्म में करता है। वहु जानता 
है कि मानवन्सत्ता की पहचान और स्थापना ऐतिहासिक-क्रम और झसके सम्यक्‌ बोध के बिना 
सम्भव ही नहीं होती । जो रंघताकार भाज लिख रहा है, उसके पीछे सम्पूर्ण मानवता के विकास 
का इतिहास और उससे जन्मी विशद संवेदना का सम्पूर्ण क्रम है। इस सत्ता को स्थापना भात्र 
समाजशास्त्रीय, राजनीतिक, दार्शनिक अथवा वैज्ञानिक उपलब्धियों के आधार पर नहीं होती । ये 
मनुष्य के विकास के अलग-अलग पक्ष हैं जिनसे मनुष्य अलग-अलग क्षेत्रों में अपनों अलग 
अलग (इन बनाता है कुछ तो ऐसे भो पक्ष हैं जो मनुष्य की पत्ता क्षों स्थापित करमे 
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के स्थान पर उप्के ध्वंस की दिशा में काम करते भालूम पड़ते हैं। अगर इस बात को 
भी अनदेखा कर दिया जाय और हम सब पक्षों को एक गठरी में बाँधकर एकत्रित कर 
लें तो क्या इन सबके जरिये मन्ुप्य की सत्ता स्थापित की जा सकती है ? यह ऐसी हीं बात होगी, 
जैसे हम संतार की सुन्दरतम नाएियों के सौन्दर्य को प्रदर्शित करने वाले उनके श्रेप्ठतम अंगों को 
उपलब्ध कर लें और उनसे एक नई देह-यष्टि का निर्माण करे | ऐसा करके क्या सौन्दर्य की 
उत्कृष्टतम प्रतिमूरति तैयार हो जायेगी ? इस सन्दर्भ में आचार्य हजारीप्रसाद द्विवेदी ने लिखा है 
कि “समस्त पक्षों को यथा-स्थान बैठा देता चतुर-स्रष्टा के ही बस का काम है ।” इसी प्रकार 
मनुष्य की मानवीय सत्ता को न तो राजनीतिन्न स्थापित कर सकता है और न वैज्ञानिक । भले हो 
वे मनुष्य की राजनीतिक सत्ता की शक्ति को स्थापित करके उसे संचार का परम शक्तिशाली व्यक्ति 
बना दें । शक्ति का सम्बन्ध मनुष्य के सानवीय पक्ष से होता हो कितना है। प्रचार करते भर 
का। साहित्यकार ही वह चतुर-स्रष्टा' है जो सतत्‌ जागता रहता है और मानबीव सत्ता को 
स्थापित कर सकते का अदम्य सामर्थ्य संजोता रहता है। यदि आज वाल्मीकि, व्यास, कालिदास, 
कबौर, सूर, टॉल्सटाय, चेखव, गोर्की, प्रेमचन्दर आदि न हुए होते तो मालवीय सत्ता की स्थापना 
की बात ही न उठी होतो । अगर उठती भी तो उसकी शज्नल बिल्कुल दूसरी होती । 


सामाजिक सत्यासत्यः और 'तथ्यातथ्य' समाज में भी होते हैंभौर व्यक्ति के रूप में 
रचनाकार में भी । समाज में वे तनुकृत यानी डाइल्यूटेड' रूप में रहते हैं और इन्सान में सार 
यानी कस्सस्ट्रेटेड' रूप में | परच्तु जब चेतना, संवेदना भर रचना के स्तर पर सत्यात्त्य और 
तथ्यातथ्य का निरूपण होता है, तब रचनाकार को रचवात्मक स्तर पर सुम-हष्ठि का सहारा लेकर 
अपने आपको रचना-तत्त्व तक ही सीमित रखना बाहिए। यह काम रचनाकार के व्यक्ति के बस 
की बात नहीं। यह काम उसका सहुज-बोध और रचना-हृष्टि ही करते हैं। वह भी तब, जब 
व्यक्तिगत दर्ष, अहंकार और मोह से मुक्त हो छक्के हों । वास्तव में सम्पूर्ण रचता-अ्रक्रिया के दो 
मुख्य आधार हैं -- एक 'सहजबोध” और दूसरा हृष्टि” या हृष्टिकोण । सहज-बोध रचनाकार की 
मूलभूत शक्ति है। कुंडलिवी की भाँति ही वह उसे भी अपने अन्तर में वहन करता है। सहज- 
बोध जितना जाग्रत होता जाता है, रचना-कर्म की पहचान उतनी ही भआशान होती जाती हैं। 
अनुभव का पूरा सार वह इसी सहज-बोध के माध्यम से निचोड कर अपनी रचता में संचित करता 
है । यही उप्ते वह दृष्टि देता है जो अंधेरेतम कोने में बुदबुदाती तकलीफ़ ओर मनुष्य के अच्तर्तम 
मन में छिपे संबेगों का दिग्दर्शन कराती है | सहज-बोध संवेदता का बहू निर्मलतम #ूप है जो रचना- 
कर्म को निरन्तर समुद्ध बनाता जाता है। दरअसल यहू रचनाकार का वह तीसरा-नेत्र' है जो 
सजम के निर्मित्त रात-दिम' क्रियाशील रहता है । 


टूहिट! या हष्टिकोण” सहज-बोध के माध्यम से प्राप्त होते वाले अनुभव की अप्विव्यक्ति 
को प्रासगिकता प्रवान करता है। दृष्टि का महत्व सदा रहा है क्योंकि हर काल की अपनी 
प्रासंगिकता होती है | परच्तु व्यापक स्वीकृति की दृष्टि से इसे हम वैज्ञानिक युग की देन कह सकते 
है। युग के वैज्ञानिक परिवेश के कारण, कभी-कभी लंगता है, दृष्टिकोण या हृष्टि' सहज-बोध 
से भी अधिक महत्वपूर्ण हो उठी हैं। परन्तु यह प्रिवर्ततशील है । जिन्दगी का प्रवाह हर नये मोड 
पर एक नई “दृष्टि' की भपेक्षा करता है । दृष्टि के बदलते ही प्रासंगिकता भो बदल जाती है। 
एक सम्रय की प्रासगिकता दूसरे समय की भप्रासंगिकता हो जाती है। फ्रांसीसी साहित्य से लेकर 
हिन्दी साइट्य तक में. अपने-अपने समय पर “रोमांस! का युग रहा है। रोमांस के विकास ने स्त्री 
क्षौर पुरुष के सम्बन्धों को सर्वोपरि रदा सती के भाषातिरेक और सोन्‍्दर्य-दर्प का उपयोग करके, 


पद हिन्दुस्तानो भाग ४२ 


आत्मनिर्भर बनने देने के स्थान पर पुरुष ने उसे पराधीन बनाया । उसको पूर्णता की पुरुष के ऊपर 
निर्भर कर दिया । शोभा और भोग की वस्तु के रूप में उसको स्थापित किया । 


परन्तु रचना-कर्म के इतिहास में यह भाव वहीं रह स्का। यह स्वस्थ मानसिकता के 
विपरीत था । विद्वान्‌ या साहित्य-मर्मज तो उसे रहस्यवाद के नाम पर पराशक्तिके प्रति समर्पण 
का भाव मान सकता है, परच्तु साधारण व्यक्ति को कहीं-न-कहीं यह भाव पर निर्भरता की मनोदशा 
को पहुँचाता है । रचताकार को भी समय के सब्दर्भ में ही इस भाव को स्वीकार करना पडा, 
क्योकि उसने अपने को ऐतिहासिक धारा से काटकर उस सीमित कालखण्ड के अन्दर घेर 
लिया था । 


पूंजीवाद और औद्योगीकरण के साथ-साथ मनुष्य के दुसरे पक्ष, जो अधिक परुष और 
आत्मनिर्भर थे, सामने आगे । 

इस हृष्टि' को और अधिक सीधा और वैज्ञानिक बताने की दिशा मे, इस युग के सर्वाधिक 
समर्थ और प्रासंगिक सामाजिक चिन्तन, दन्‍्द्वात्मक भौतिकवाद ने महुत्वपूर्ण योगदान दिया । 
वर्तमान आर्थिक विषभताओं से कराहते इन्सान को ज्रञाण दिलाने का सबसे बढ़ा साधन और दर्शन 
यही भौतिकवाद मात्रा गया है। राजनीति के क्षेत्र भें इसके सकारात्मक परिणाम देखने को मिले 
हैं। इस बात से आश्वस्त होने के बावजूद कि यह चिन्तन मालव-कल्याण और उसकी सुक्ति बी 
दिशा में एक क्रान्तिकारी कदम है, यह निरव्तर अनुभव होता है कि उसकी गहराई को ने राजनीति 
ही सहारा पा रही है और न साहित्य और संस्कृति ही। भारत के सन्दर्भ में तो यहू बात स्पष्ट 
तजर आती है | आखिर ऐसा क्यों ? यह सवाल गांधीवाद के सन्दर्भ में भौर भो ज्यादा पसभर क्र 
आता है। गांधीवाद के परिणामों को थी राजनीतिक मुक्ति के स्तर पर राष्ट्र ने देखा है और भोगा 
है। परन्तु साहित्य और संस्कृति को उसने न्यूनतम सभय' के लिए प्रभावित किया । इसका अर्थ 
यह है कि साहित्य का क्षेत्र, अत्यधिक संवेदनशील होता है। वैज्ञानिक से वैज्ञानिक भीर आजमायें से 
आजपाया विचार और दर्शन तब तक रचनात्मकता का हिस्सा नहीं बनते जब तक कि ने अम- 
मानस के सामाजिक सोच और अनुभव में अपनी जगह न बना लें । कभी यहूं भी शक्र होने लगता 
है कि कही ऐसा तो नहीं जिसका उपयोग हम राजनीति के माध्यम से राजनीतिक भौर आर्थिक 
उपलब्धियों के लिए कर लेते हैं, बाद में साहित्य के क्षेत्र में उसकी उपयोगिता को निविवाद झूप 
से स्वीकार करना कठिन हो जाता है ? मैं इस बात को फिर दोहराता हूँ कि दन्द्वात्यक भौतिकवाद 
से अधिक वैज्ञानिक कौर मानव-मात्र को उपकी आथिक विपन्नता और वर्ग-संकुल समाज बी 
विषमताओं से त्राण दिलाने बाला चिन्तन इस समय दूसरा नहीं है। परल्तु इस सिद्धास्त को 
व्याय्यायित करके अपने आपको ख शहाल बनाने वाले देशों के पारस्परिक व्यवहार से और भारतोय 
परिस्थितियों मे इसके बिखराव से यह लगता है कि जो व्याख्यायें को गयी हैं, वे पर्याप्त और निर्दाषि 
नहीं हैं। और अधिक समुचित, उदार तथा व्यावहारिक व्याख्या की आवश्यकता है। भारतीय 
परिस्थितियों मे तो यह बात और भी अधिक शिदृत के साथ महुसूरर होती है। जो व्याख्याशों की' 
गयी थीं, वे सम्बन्धित देशों के देश और काल के सन्दर्भों को देखते हुए की गया थी । छतका लाभ 
अन्य देश कम उठा पाये। बिखराव ज्यादा बढ़ा | सम्भवत्त: इसी वजहु से उस देशों को भी अपनी 
वर्तमान राजनीतिक और ध्षामाजिक परिस्थितियों और अपनी-अपनी प्राथमिकताओं के प्षनुसार 
उन व्याख्याओं की व्यावहारिकता पर पुनविचार करने के लिए बाध्य होना पह रहा है। वे सब भी 
कपनी ए्लतियों ऐे छीखने का प्रयत्त कर रहे हैं किसी भी क्रान्ति दर्ता की कोई 
न बस्तिक नहीं होती खाहलित्य हर सोच से क्षपते की जोड़कर 
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चलता है। हमारा दुर्भाग्य यही है कि इस पूरी सोच को हम स्वतः-स्फूर्त सोच त बनने देकर ऊपर 
से आरोपित करते की कोशिश करने लगते हैं। एक समय था जब यही दर्शन रचनाकारों की सोच 
का ढंग बना सकने में सफलता प्राप्त कर सका था । 

गमलों में दृक्ष नही उगते | अगर उगाने की कोशिश की भी जायेगी तो स्वाभाविक है कि 
उनका विकास भी गमले की परिधि के हिसाब से ही होगा, यानी हम बोने पेड़ तैयार करेंगे । हो 
सकता है, वे भी न हों। साहित्य एक ऐसा ही वृक्ष है। उसके लिए बिस्तृत और अधिक उद्धर 
घरती की आवश्यकता है। इस काम को न राजनीति कर सकतो है और न राजनोतिक विचार- 
धारा । अगर कर सकते तो अभी तक कर गुजरे होते | साहित्यकार को ही अन्तिम निर्णय लेना है 
कि वह जिस 'दृष्टि| को अपने सहज-बोध के साथ मिलाकर रचना-कर्म को जागे ले जाना चाहता हैं, 
बहु क्‍या हो । अभी पिछले दिनों दूरदर्शन पर संभवत: ६ पितस्वर को श्री विजयदेव नारायण 
साही ने एक परिचर्चा के अन्तर्गत एक महत्त्वपूर्ण बात कही थी । साहित्य में विद्रोह के क्षेत्र पिकुडले 
जा रहे हैं। यहाँ विद्रोह को कुछ ही हल्कों तक सीमित कर दिया गया है। स्वाभाविक है कि अगर 
विद्रोह के क्षेत्र सिकुड़ रहे हैं तो 'दृष्ठि' सीमित हो रही है । वास्तव में साहित्यकार समाज का एक 
ऐसा विधायक होता है जो सदा असहमति और विद्रोह के माध्यम से रचनात्मक विधान की संरचना 
किया करता है । उस असहमति को स्व॒तल्त्रता को अवरुद्ध करने का मतलब होगा--साहित्य के क्षेत्र को 
सीमित करता । इस तरहू की परिस्थितियाँ न टॉल्सटाय पैदा कर सकता है, न तुलसीदास और न 
प्रेमचन्द । किसी भी दर्शन को आरोपित करके हम साहित्यकार की रचनाध्मिता का हिस्सा वहीं 
बना सकते । इश्न बारे में मुझे एक ऐसे वरिष्ठ राजनीतिज्ञ का कहा हुआ वाक्य बार-बार परेशात्र कर 
रहा है शिसते अपने जीवन में देश की स्वतम्त्रता और जंनवाद को अत्यधिक महत्त्वपूर्ण स्थान दिया 
है | इसी ७, ८ अगस्त को लेखकों की मीटिंग में बोलते हुए उन्होंने कहा कि जो रचनाकार हमारे 
प्षाथ नहीं हैं, अगर जरूरत पड़ी तो उनके कलम तोड़ दिये जायेंगे ।“'हाथों की बात मैं नहीं 
कहता | यहू बात कहीं-त-कही यह सोचने के लिए मजबूर करती है कि क्या साहित्य और साहित्य- 
कार के बारे में ऐस। सोचना और कहना असहिष्णुता का और अपनी वैचारिक श्रेष्ठवा के अहुकार 
का थोतक नहीं है ? सहिष्णुता ही साहित्य का मूल आधार है । क्या साहित्य के संदर्भ में अब हमें 
इसे भुला देने के लिए मणशबूर होना पड़ेगा ? 

पाहित्यकार असहुमति का प्रतीक है। जब भी, जो भी देश था शासन असहमति के इस 
श्रक्षिकार की उससे छीमकर उसे सहमति का माध्यम बनाने का प्रयत्त करता है, तभी साहित्य के 
'ह्वास और जअवसूल्यन की स्थिति उत्पन्न हो जाती है। आर्थिक रूप से पिछड़े देशों में हो यह 
मसहमति नहीं, बल्कि उन देशों में भी है जो सुख-सुविधा और समृद्धि की दृष्टि से स्वर्णयुग में रहते 
हैं। हमारे देश में इन्सान को भौंतिक-शक्ति का शोषण यहाँ को गरीबी और वर्गसंकुल समाज होने 
के कारण है । परन्तु अमेरिका-जैसे देश अपनी समृद्धि और धन के बल पर सम्पूर्ण संसार से श्रेष्ठतम 
मस्तिष्कों का आयात करते हैं। यह शोषण और भी अधिक भयावह है। इस शोषण पर हमारा 
काई अधिकार नहीं । बल्कि लोहे के छोटे-छोटे कणों की भाँति हम या हम जैसे अन्य देशों के लोग 
उस भह्यकाय चुस्बक के चुम्बकीय क्षेत्र के अन्तर्गत असहाय पड़े है । यह बात वैज्ञानिकों पर ही लागू 
नहीं होतो है, कला, साहित्य और संस्कृति के क्षेत्र पर भी लागू होती है। आज अमेरिका संसार भर 
से आयातित श्रेष्ठ मस्तिष्कों की सेंचुरी बत गया है। हम उसका विरोध कर सकने की स्थिति मे 
त होकर उसके हाथों बिकने की मानसिकता में रह रहे हैं । परन्तु इसी के स्राथ यह भी सद्दी है कि 
सुखच-सुविधा[ और समृद्धि भी रचताझार की भ्रम्नहमति को अवदुद्ध नहीं कर पातों । 

प्र 


के हिन्चुस्तानो भाग ४२ 


उन साधारण मानसिकता वाले लोगों की बात ही और है जो केवल अपने को बेचकर धन 
और सुख प्राप्त करने की दृष्टि से अपनी धरती, जबान और समाज को छोड़कर चले जाते हैं और 
उन्हे कुछ भी नही व्यापता । लेकिन इन ही अल्पसंख्यक वर्गों से आने वाले कुछ रचमाकार भी है 
जो अपनी पहचान बनाये रखने के लिए बेचैंन नजर आते है | अपनी रजनाओं के माध्यम से थे हर 
उस क़दम का विरोध करते हैं जो उनकी पहचान को खत्म करने की दिशा में आगे बढ़ता है | साल 
वैलो का उपन्यास 'एडवेचर आफ़ ऑगि मार्च', राल्फ एलिसन का उपन्यास दी इसनविजिबल गैस', 
लेज्ञली मारमीत सिल्‍को का उपन्यास पिरेमती', जेम्स वेल्व का विंटर इन' दी ब्लड'---इस उपध्यासों 
के लेखक और उत्तके मुख्य पात्र वहाँ के अल्पर्मं्यक समाज की उपज हैं | सॉल वेलो यहूदी है, रा्क 
एलिसन अश्वेत तथा शेष दो वहाँ के मुल-निवासी 'इंडियत' हैं। सरेमनी' की लेखिका सिलल्‍को का यहु 
अनुभव है कि अमेरिका के मूल-निवासी वहाँ के श्वेत समाज के सम्पर्क में आते हैं, उनके बीच अपना 
स्थान बनाना चाहते हैं, पर उन्हें हार, तकलीफ और अपमान के सिवाय कुछ नहीं मिलता । 

अभेरिका के ग्वेत समाजशास्त्री इजरायल जेंगविल' का यहू स्वप्न कि सं विभिन्न नध्लों 
और संस्क्ृतियों से' घुलमिल कर एक समरूप राष्ट्रीयता का उदय होगा तथा इस शर् की साकार 
करने के लिये वहाँ की सरकार द्वार! उठाये जाने वाले सभी संवैधानिक कदश भी अभेरिका में इस 
नस्लों और संस्कृतियों की अश्ुविधाजनक उपस्थिति को समाप्त करने में सफल नही हो सके । जातीय 
पहचान से ओतप्रोत' इस साहित्य ने अमेरिका में अपने आपको स्थापित ही नहीं किया, बल्कि अपनी 
पहुचात को बनाये रखता राजनीतिक और आथिक कारणों से अनिवार्थ भी समनझ्ना। क्षष्म कारणों 
मे साहित्य भी इस बात का एक कारण है कि वहाँ के श्वेत समाजशास्मियों और 'राजनीतिशास्मियों 
को अपने सभाज के संदर्भ में 'मेल्टिंग पॉट' (उबलते देग) में सब संस्कृतियों और नसलों को पिधला 


कर एकदिल करते की परिकल्पना का परित्याग करके “ए पॉट ऑफ वेजिटेबल सूप! के प्रतीक को 
अपनाने के लिए बाध्य होना पड़ा । 'ए पॉट ऑफ वेजिटेबल सुप” इस बात का धोप्तक है कि उसके 


अन्दर झोल तो तैयार होता है, परन्तु उसमें डाली हुई सब्जियों को पहुचात यथावत्‌ बसी रहती है । 
इस चोथाई शत्ताव्दी के दौराद अल्पसंख्यक घर्ग से जातेवाले जेश्षकों द्वारा लिग्रे गगे इस साहित्य में 
से अधिकतर साहित्य उनकी जातीय पहचान का साहित्य है। इसके लिए उन्होंने यहाँ के शासक 
एव' श्वेत घर्ग के इस प्रयाप्त का निरन्तर मुक़ाबला किया है कि उन्हें मेलटिंग पॉट' के हवाले कर 
दिया जाय जिससे उनकी घवेक्षा के अनुरूप एक सपाट और समझ संस्कृति का उदय हो सके । 
अल्पसंख्यक वर्ग के लेखकों द्वारा लिखा गया यह साहित्य असहमति का' साहित्य है । इससे गष्टठ भी 
प्रदर्शित होता है कि अमेरिका चाहें जितना भी ध्तो व्यापारी क्यों न हो, परच्तु वह्न॒ किसी वर्ग को' 
जातीय पहचान की चाह और उप्तके स्व॒र को किसी मुल्य पर भी क्रय नहीं कर स्क्रता । चीन का 
जो इधर का कथा-साहित्य आया है, उन्होंने स्पष्ट रूप से वहाँ की नौकरशाही मे मिलते वाले 
सत्रास का चाहे सीधे विरोध न किया हो, पर उसे कड़ी नज़र से देखा और उजागर किया है । 
रचनाकार के सहज-बोध और उसके दृष्टिकोण” की यही पहुचान है कि बहु अपत्री पहचान 
को, अन्य दबावों और लालचों के बावजूद, अप्रभावित रखते की क्षमता रखता' है । इन योनों का 
एक ऐसा रिएता है कि एक की भी कमी रचना के संतुलन को गड़बड़ा सकती है । राहुज-बोध ही 
रचनाकार के सवेदताचक्र का धुरा और सबसे मज़बूत भरा है और 'हृष्टि' उसका बैरा है । 3८ 3८ 
मैं पुनः इन्द्रात्मक भोतिकवाद पर लौटता हैँ। अगर दर दर्शन को भारत #ेे साहित्य और 
सस्‍्कृति से जोड़ना है तो यह आवश्यक है कि भारतोय परिस्थितियाँ और ऐतिहासिक क्रम के संदर्भ 
में उसकी व्याख्या हो। अगर ऐसा नहीं होता तो राजनीतिक क्षेत्र में जो भटकाबव की स्थिपति है, 
वह्ढो त्विति साहित्य के इृल्कों में भी होगी उर्तृंकी बर्सचमाम उपस्रब्ध रूप धाहित्य और संस्कृति को 
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दृष्टि से स्पष्ट होता है । यह कहकर हम इस दर्शन को साहित्य के क्षेत्र में स्वीकार्य नहीं 
बना सकते कि जो लेखक हमार साथ नहीं हैं, उनके हाथ नहों तो कलम तोड़ दिये जायेंगे । चिन्तन 
ओर रचना की प्रक्रिया को कोई अवरुद्ध नहीं कर सकता | और, खास तौर से उस वर्ग की रचना- 
प्रक्रिया को जो वधिक की सामाजिक शक्ति के विरुद्ध स्वर उठाते के फलस्वरूप अस्तित्व में आई 
थी । यह सही है कि हम लोग संधर्ष से हटकर सुविधाजनक और सुरक्षित कोटरों के लालची हो 
गये हैं। रचनाकार का धर्म लिख लेने तक ही सीमित नहीं, बल्कि जहाँ ओर जिस स्थिद्ति में वह है, 
अगर उन्हों स्थितियों में वह अपने संघर्ष को जीवित नहीं रखता तो चहु अपनी संवेदना के कंठित 
होने के खतरे से मुक्त नहीं # संघर्ष को निरंतरता ही श्वनाकार की उस सुप्त कुंडिलनी को जागृत 
करती है जो मानवीय सत्ता और उसकी गरिमा को स्थापित करने के लिए आवश्यक ऊर्जा का 
स्रोत है | 
मे सम्पूर्ण भानव-समाज कौ इकाई होते का और उसकी सत्ता को सुरक्षित रखने का सहारा 

ओर दायित्व ही रचताकार के लिए रचना की पृष्ठभूमि तैयार करता है और उस संघर्ष और 
असहमति को सुप्त नही होने देता जो उसके अस्तित्व की आवश्यक शर्त है। 

अन्त में डॉँ० हुजारीप्रसाद हिवेदी के निबन्ध मनुष्य की सर्वोत्तम कृति--साहित्य' में 
पह्लिखित एक संदर्भ को ओर ध्यान आर्कोपत करना चाहेगा। उन्होंने लिखा है कि “सामंजस्य मे 
सौन्दर्य होता है । अगर एक आदमी लाखों का खन चूसकर सेठ या साहुकार बन बैठे, लाखों को 
पीसकर सम्राटू बन जाय'''तो वह सामंजस्म कहाँ रहा ।” यहाँ पर साहित्य या चिक्तक के दायित्व 
का प्रश्न आता है कि वह ऐसे में क्या करे ? किस सीमा तक जाकर वाह्तविकता को रेखाकित 
करे ? इस संदर्भ में उन्होंने चीन' देश की एक कथा का भी उल्लेख किया है। उन्हीं के भब्दों में उसे 
सुनाकर मैं अपनी बात समाप्त कछेँंगा-- 

कहते हैं, जब चीन देश के 'छु! राज्य के सम्राट ने एक छोटे-से 'सुंग” नामक राज्य पर 
आक़मण करना चाहा तो चीन के प्रसिद्ध दार्शनिक आचार्य मो-च उनके पास गये | सम्राट ने 
अभिवादमपूर्वक उनसे आने का कारण पूछा । मों-च ने बताया कि उनके गाँव में एक डाकू ने 
उपद्रव मचा रखा है। उसके अत्याचार से एक स्त्री विधवा हो गयी है और तीन बच्चे भवाय हो 
गये हैं। कई लोग ग्रहहीत हो गये हैं। सम्राट ने रोषपूर्वक उन्हें आश्वासन दिया कि डाकू को 
अनश्यभेव उसके किये का दण्ड दिया जायेगा । परन्तु मो-च की चिस्तित॑ मुद्रा और भी गभीर हो 
गयो । उन्होंने गंभीरता के साथ पूछा, 'उसे दंड क्‍यों दिया जायेगा सम्राट ?” सम्राट्‌ ने कहा, उसने 
समाज में विश्यृंखलता पैदा की है, मेरी प्रजा की शात्ति में बाधा पहुँचायी है / मो-च ने नम्नतायूर्वेक 
पूछा, दीनबन्धु, कया समाज को विश्वृड्डल करना, शान्ति में बाधा पहुँचाना दण्डनीय अपराध हैं 
पम्राट ने धृणा' के साथ उत्तर दिया, हाँ, भे संसार की सबसे भटद्ठी और धृष्य बातें हैं। इनसे संम्ार 
का सामंजस्य नष्ट होता है । मो-च ने नम्जततापूर्वक कहा, तो धर्मावतार, एक और बड़ा डाकू है । 
यदि विचार करने में एक दिन की भी देर हुई तो वह हजारों स्त्रियों को विधवा बना देंगा, लाखों 
को अनाथ कर देगा और लाखों प्रजाजन उसके अत्याचार से त्राहि-बाहि पुकार उठेंगे | वह संसार 
की सबसे भह्दी और धृण्य बातों से भी घुण्य कार्य करना चाहता है। सम्राद ते आेश में प्रश्न 
किया, उस अत्याचारी जालिम का नाम क्या है १ मो-च ने वितयपूर्वक उत्तर दिया-छु' राज्य का 
सम्रादू' ।# 2 
४०७ आई० आईं० टी०, कानपुर 


# भी गिरिराज किशोर के द्वारा २६-ई-८ “एक गिरिराज किशोर के द्वारा २६-७-८२ को हिन्दी साहित्म सम्मेलन इन्नाह्माबांद में 
दिया गया || 


धर्मशार्त्र में मारी की स्थिति 





सभ्यता के प्रारम्भ से लेकर अस्ज सके नारी की कहानी वास्तव में सभ्यता की कहानी हैं 
जिसका यथातथ्य मुल्यांकन ही समाज-विशेष का सही मुल्याकत माना जा सकता है। इस हृष्टि से 
भारतीय समाज में धर्मशास्त्र का महत्व तारी के प्रति उसकी हष्टि का प्रतिबिस्ध है और इसके 
अध्ययत से हिच्ूू त्माज में मारी की स्थिति का सही चित्र सामने आता है । 


ऋग्वेदिक काल में पति व पत्ती समान रूप से धामिक्क कृत्यों में भागः लेते थे। यह गुंग 
वास्तव में बारो-इतिहास का स्वर्णयुग था, जिसमें अमेक दार्शनिक एवं विदृषी महिलाओं का प्राहुर्भाव 
हुआ था। महर्षि अञ्रि के परिवार की ब्रह्मयवादिलि विप्रवारा मणजद्षष्टा! के रूप में विश्यात 
थी, जबकि ऋषि कक्षीवाद्‌ की पुत्री दा ऋगेद के दो मण्डलों तथा अगस्त की पत्वी लोपामुद्रा 
दो ऋचाओं की' प्रणेता थों । राजा अर्संग की पत्नी रानी शाश्यतती तथा ब्रहवादिति अपाना उस 
युग की विख्यात दार्शनिक थीं। इस्ध की पत्नी स्वनाम्रधन्या मन्त्रद्रष्दा के रूप मे सामने जाती हैं । 
इसके अतिरिक्त एक्ष अन्य विदुषी महिला पिकतातिवाबरी' ने ऋग्वेद के एक मण्डल की दस ऋषाओं 
का अप्य्नन किया था! । इसी प्रकार बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में भी नारो-शिक्षा के कई प्रसंग आये हैं 
जिसे ज्ञात होता है कि उस युग में ज्ञान के क्षेत्र भे कुछ महिलाओं का विभिष्ट बोगवान हूँ । 
उदाहरणार्थ, मिथिला के दार्शनिक याज्ववत्वथ की पत्नी मैत्रेयी अपने युग के सर्वश्रोष्ठ दार्शनिकों में 
पे एक थीं। “मृत्यु के उपरान्त आत्मा की स्थिति'' जैसे गहन दार्शनिक समस्या पर अपने पत्ति के 
प्ाथ उसके जी तर्क-वितर्वा बृहदारण्यक उपचिषद्‌ में दिये हैं, वास्तव में वही भारतीय दर्शन के आत्म- 
पिद्वात्त की काधार-शिला हैं (” अस्त में यद्यपि स्थियों के लिए वेदाध्ययत् वर्जित माना है, लेकिन 
फिर भी स्त्रियों के वेदमल्त्रों के उच्चारण के लिए इतता प्रतिबन्ध नहीं है जितना श्री के लिए है | 
आश्लायन श्रौदयुत्र के असुसार धामिक कार्यों में कुछ ख्लास मन्त्र पत्ती के द्वारा ही उच्चारित 
किये जाते थे? । तात्पर्य यह है कि प्रत्येक हिल्दू-परिवार की महिलाओं के लिए कुछ खास 
म्रजों का अध्ययन आवश्यक था। क्योंकि विवाह के समय प्रत्येक्ष स्त्री को कुछ मस्तरों का 
पुनरच्चारण करना पड़ता था" और थज्ञादि में सम्मिलित होने पर भी” । इस प्रकार वैदिफ युग 
में गिक्षा के क्षेत्र में वारियों का स्थान पुरुषों के समान था और वे आदर की दृष्टि से देखी 
बाती थीं। 


स्मृतियों तथा महाभारत में भी बहुत-सी विदुषी महिलाओं की चर्चा है! थथए--राम की. 
माता कौशल्या, बलि की पत्नी तारा, शिवा, विदुला, कुल्ती आदि जो मन्तशास्त्र तथा बेदों में 
पारगत थीं। महाभारत के वन पर्च भे वृहल्नला” नाम को विहृषी महिला का उल्लेख है जिसे राजा 
विराद मरे अपनी रानियों को ललितकला की शिक्षा देसे के नियुक्त किया था । इतना होते हुए भी इस 
काल से जारियों की शिक्षा का क्षेत्र वैदिक काल की अपेक्षा संकुचित हो गया था। कैसा कि मम तथा 
हारीत स्कृत अं कट्टा गया है कि मददिलाए दीक्षा प्रात करने के दांद मे प्रमेश्ष रूरठी थीं 


बंद ४ धर्मशास्त्न में मारो की स्थिति डर 


तथा पिता चाचा श्राता के सरक्षण मे शिक्षा प्राप्त करती थी* । ह्मृतिकारों ने तो स्त्रियों की ज्ञान- 
प्राप्ति का श्र ष्ठ माय विवाह को मानकर विवाह को ही स्त्रियों का उपतयन+ कहा है । भनु के अनुसार 
अविवाहित कन्या का विवाह-संस्कार बालक की दीक्षा-समारोह के समान है और विवाहित होने पर 
पति के साथ रहकर उसकी सेवा करता ठोक उसो प्रकार है जिस प्रकार गुरु के आश्रम में 'रहकर 
ब्रह्मचारी द्वारा भुरु की सेवा करना: । सम्भवत: इसीलिए उन्होंते स्त्री के लिए विवाह अविवार्थ 
बताया है । वात्यातन के कामसूत्र में भो कहा है कि कन्या ६४ कलाओं का अभ्यास करें *" । आने 
फिर ६४ कलाओं को गिनाया है जिनमें स्त्रियों के द्वारा वेदाध्ययल न होने पर पर भी उतको विबिध 
विषयों का ज्ञान रहा होगा । 


उपर्युक्त उद्धरणों से स्पष्ट है कि प्राचीन मतोषियों की हृष्टि में महिलाओं का वास्तविक 
स्थान घर पर था और उनकी शिक्षा भी उसी प्रकार होंगी चाहिये ताकि में अपने पति व परिध्र 
के अन्य सदस्यों को अधिक से अधिक सुख पहुँचा सके । इस प्रकार स्पष्ट है कि चैदिक युग के 
प्रारम्भ में पुरुष व तारो की शिक्षा में कोई अन्तर नहीं था, किन्तु बाद में दोनों की शिक्षा-पद्धति में 
काफी अन्तर भा गया और पीरे-धीरे महिलाओं को शिक्षा की सुविधा से वंचित किया जाने लगा | 


क्योंकि स्त्रियों करा विवाह अनिवार्य है, इसलिए स्त्री का भार्या (पत्ती) के रूप में ही प्रमुख 
स्थान है । पत्नी का भारतीय धर्मशास्त्र में बहुत महत्त्त बताया गया है । ऋग्वेद्र में कह्ठा है कि ' पत्नी 
ही घर है” १ इस सिद्धान्त को मानने वाले ऋषियों ने उसे जाया' के नाम से सस्वोधित किया 
है, क्योंकि उनका ऐसा विश्वास था कि पति पुत्र के रूप में पत्नी के गर्भ से उत्पन्न होता है **। 
इस प्रकार साधारण रूप में ग्रहिणी के कर्तव्यों में सफलता पाना ही नारीं-जीवन का प्रधान लक्ष्य था' 
और सन्तानीत्यादन उसका सहज धर्म था । श्म्तान-रहित नारी “निऋत' कहलाती थी। *, क्योंकि 
परिवार, समाज, राष्ट्र का हित नारी के इत दो कर्तव्यों पर निर्भर था। इसके अतिरिक्त जीवन के 
अन्य क्षेत्र उसके लिए निरुद्ध नहीं थे | घामिक जोवन की दृष्टि से विश्ववारः ने स्वतस्त्र यज्ञ किये 
भेप्४ तथा स्त्रियों दारा वैदिक मस्त्रों की रचना की गयी थी '* । अर्थ-सस्पादन में मुदगलानी स्वयं 
अपना रथ चलाकर पशुधन जीत लाई थो "* | काम के क्षेत्र में कन्‍्यायें समाज में बस्वाभरणों से 
विभूषित होकर युवकों के बीच बे-रोकटोक धुम-फिर कर अपने योग्य पति को इँढ़ सकती थीं। मोक्ष- 
सम्पादन के लिए सुलभा जैसी स्त्री विवाह के बिना ही संन्यास लेकर मोक्ष के मार्ग पर चल पड़ी 
थी *०। इस प्रकार वैदिक युग में चारों पुरुषार्थों के मार्ग पर नारी स्वतत्व रीति से सफलता श्राप् 
कर सकती थी। लेकित कालान्तर में नारी को स्थिति में अपकर्ष होता गया। जीवन में उसका स्थान 
गौण होकर शनैः-श्नेः कार्यक्षेत्र सीमित होता ग्रया। मनुष्य को देवऋण वे पिठृकऋण से मुक्त होने में 
स्त्री की सहायता की अनिवार्यता के कारण विवाह और समब्तारोत्यदन ही स्त्री-जीवन का लक्ष्य 
निर्धारित हुआ । भनु ने कहा है कि--/प्रजानार्थ: स्त्ियः सृष्ठा: सत्तानार्थ थे मानव?” * | इस 
प्रकार गृह-संस्थान में नारी की योग्यवा को विशेषता निर्दिष्ट है। महाभारत में भी इसी प्रकार 
वातिद्त्य ही स्त्री का ध्येय' निर्धारित था जिसके अन्तर्गत पति की सेवा कौर सल्तावोत्यादन--इन 
दो महान्‌ कार्यों का उत्तरदायित्व स्‍त्री परथा |) 


धर्मकृत्यों में भी स्तियों का स्थान महत्वपूर्ण था, क्योंकि सारियों में प्र्म के प्रति स्वाभाविक 
रुचि होती थी । सत्यवती, कुन्ती, द्रौपदी, सावित्री जैसी सजकुल की ऐश्वर्य-सम्पन्न नारियाँ भी स्वभाव 
हे धर्मपतायण थीं ** । लेकिन जिस श्रकार वैदिक काल में स्त्रियाँ स्वतल्त्र रीति से यज्ञ का सस्यादेने 
करती थीं, बहू अधिकार स्परृद्षियों व महाभारत के काल तक लजुप्तप्राय दो गया था और मशे रे 
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पुरुषों के लिये पत्नी का सहयोग मात्र श्रवश्यक रहु गया था--दारानावत्य क्रतुभिर्यजन्ते ।” कुन्ती 
ने द्ोपदी को अश्वमेध यज्ञ में. यज्ञ-पली' होने का आशीर्षाद दिया था । इस प्रकार पत्नी के बिना 
पुरुष के लिए धर्मकृत्य करता सम्भव नहीं था और पुरुष द्वारा किये धर्मकृत्य'ः को आधा भाग स्त्रियों 
को मिलता है, परत्तु स्त्री के लिए पृथक्‌ कोई धर्म नहीं था। स्त्री का धर्म पति पर अवलम्बित है १, 
अतः उनका धर्म एकमात्र पतिप्तेया है। अनिस्पृत्ति में स्थियों के लिए जप-तप, तीर्थयात्रा, मन्‍्न्रसिद्धि, 
सन्यास और देवपुजा तथा ब्रतों को महा करने के पश्चात कहा है कि यदि स्त्री को तीर्थस्थान को 
इच्छा हो, तो बह पति के चरणों को धोकर ऐिय्रे** । शांख स्पृति का कथन है कि “द्रत, उपयास 
तथा नाना प्रकार के धर्म से नहीं, परत्तु पतिसेया से स्त्री स्वर्ग प्राप्त करती है” रे पतिसेवा के 
सम्बन्ध में धर्मगास्त्रों में जो वर्णन है, जह इतने विस्तार से है ओर इतना सर्वज्ञात है कि उसका 
यहाँ वर्णन करना असम्भव है। “सीताजी ले इलने दितो तक राबण के अधीन 'रहने पर तथा वन 
में राम द्वारा निर्वासित कर विये जाते पर भी पति के प्रतिकूल विचार मन में नहीं धारण किये थे ।” 
उक्त समस्त उद्धरणों का अर्थ यह नहीं है कि धार्मिक कृत्य ज्िखों के लिए बर्ज्य थे, अपितु “मार्या- 
मुलमू- त्रिवर्गस्थ”, “नास्तिभार्यासमौ तोको ग्रह्मायों धर्म गाधचना:”, “स्त्री प्रत्ययौ मै धर्म: ९, 
आदि उरक्तियाँ गुहस्थाश्रम में विहित धार्मिक जीआन में स्रिखों का महत्वपूर्ण स्थान निर्धारित 
करती हैं । 


कुटुम्ब को सुखी व सफल बनाने के लिए बारी के फौटुस्विक कार्य की सर्वोच्च सफलता थी । 
इस कार्यभार के वहुत के लिए उसे केबल सुुकृत्यों का ही पर्याप्त ज्ञान नहीं, अपितु पुसंष की प्रेरक 
शक्ति, मार्गदर्शिका बनने के लिए तथा आपका में कुठम्ब का उत्तरदायित्व उठाने के लिए उसे 
पुरुष के कार्यक्षेत्र तथा उसमें निर्दिष्ट कार्याकार्य, सिद्धि के उपाय, धर्माधर्म आदि का गम्भीर शान 
आवश्यक था। 


धनाजन का कार्य कुलीन नारी से अपेक्षित नहीं था । स्त्री द्वारा अजित ध्रत पर अपनी 
जीविक! चलाने वाला निनन्‍्ध माना जाता था। स्त्री द्वारा कमाया धन पितरों व आआाह्यर्णों को अदेस 
था। धनार्जन करने वाली स्त्रियाँ समाज में आदर का पात्र नहीं थीं। थे पुंश्चली कहलाती थीं * ” । 
आपत्ति में भी विधवा, अनाथ आदि के पालन का भारराजा पर था “7 क्षतः कुलीन स्त्री के 
अर्थार्जन की आवश्यकता नहीं थी। आय का काम पुरुष का था, उसका उचित व्यथ करना स्त्री का । 
भनु ने कह्दा है कि स्त्री को सोच-समग्नकर झ्यय करने वाती होता चाहिये! 4 स्पष्ट है कि अर्थार्गत 
का अधिकार स्त्रियों की नहीं था, लेकिन घर की समस्त सम्पत्ति स्त्रियों के ही हाथ में रखने का 
विधान भा । इस प्रकार पत्नी पति के काम और प्रर्भ की भाँति अर्थ का भी भुल थी । 

भारतीय तारियों के राजनीति में अभिरुच्ि तथा शासन-सूत्र हाथ में लेने की सूचनाये 
भो' इतिहास में मिलती हैं। वैदिक कान में सो राजा के रत्नियों में महिषी', 'परिवृक्ति', 'बबतता 
स्त्रियाँ सम्मिलित थीं 7, इन्हें राष्टरत्य प्रदातार: माता गया है। स्पष्ट है कि स्थियों को महर्व- 
पूर्ण राजनैतिक अधिकार प्राप्त थे । लेकिन स्यृति-कान् में राज्य के अ्ठारहु तीर्थों में, शर्थातु मन्‍्नी, 
सेनानी आदि अधिकारियों में रानी को स्पान नहीं प्राप्त था | प्र्मशास्त्रों में तारी के राज्याधरिकार के 
विषय में मतभेद था, प्राय: राज्य के उत्तराधिकारी पुर थे, लेकिन स्मियों को शाशन के लिए 
अयोग्य नहीं माना गया था । रामायण में सीता को राजपद देने की सूचना दी गयी थी  । लेकिन 
महुभारत के अनुप्तार राज्य-शासन की क्षमता रिथ्रियों मे विश्वमाम नहीं रहती है १") राज्य-शासक 
के रूप में नारी का स्वतल रुप से राज्याजिषेका नहीं छोता या, फिर भी राजमहिष्री का अभिषेक 
शरजा के साथ होता था। कुन्‍्ढी के आश्रीदार्दि ले युप्तिकिकिर के भभिषेक-दर्शन में मृप्निम्दिर 


है 
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व द्रौपदी के साथ किये गये धामिक हुत्यों का वर्णव है। राज्य-शाप्तक के पद पर त रहते 
हुए भी राजमातायें बाल-राजा के राज्य की शासन-विधि का उत्तरदायित्व उठाती थी । इस प्रकार 
शासन में नारियाँ प्रत्यक्ष भाग नही लेती थीं, फिर भी राजकुल को नारियाँ राजनीति में निपुण तथा 
थरुद्ध के नियमों से परिचित थीं । जैसा कि रामायण में स्पष्ट है कि जनमत का समर्थन ले लेने पर 
भी राजा दशरथ के राम को युवराज बनाने के प्रस्ताव को विफल करने में कैकेयी स्वयं सामर्थ्यवान्र 
थी -- उसकी भावना चाहे जैसी रही हो, किन्तु राजनैतिक दृष्टि से वह इस कार्य में सफल हुई थी । 


इसी प्रकार महाभारत में बिंदुला का स्थाव बहुत ऊँचा है जिसने एक बार शत्र से हार 
जाने पर हतोत्साहित अपने पुत्र संजय को क्षात्रधर्म की ऐसी शिक्षा दी जिसने उत्तकी प्रलु् आत्मा 
को जगाकर अजेय पराक्रम पर आरूढ़ कर विजय दिलाई--पृत्र ! पुम क्षत्रिय-सन्तान हो । भूसे 
को आग की तरह धीरे-धीरे मत जलों । अधिक नहीं कर सकते तो सिर्फ़ एक मुहूर्त के लिए ही 
दावारिति की तरह अपनी शिखा फैला कर दिखा दो कि तुम क्षत्रिय सन्‍्तान हो । यदि तुम बीरता 
का प्रमाण नही दे सकते तो तुम्हारी मनु ही उत्तम है। जिस पुत्र में शोर्य-वीर्य नहीं है, उसे पुत्र 
कहुकर बुलाने में शर्म आतो है”**। विदुला को प्रतिमृरति कुन्ती का भी वर्णन मिलता हैं जो 
राजनीति की बड़ी ज्ञाता थी । इसी तरह द्रोपदी का नाम भी पाण्डित्यपूर्ण भाषणों तथा राजनीति- 
विषयक ज्ञान के लिए नही शुलाया जा क्षकता। 


राजनीति में सक्रिय भाग लेने के अतिरिक्त स्त्रियाँ सेना में भी भर्ती हुआ करती थीं, साथ 
ही पति के साथ युद्ध में जाती थी ॥ ऋग्वेद से पता लगता है कि दास नमूचि ने एक स्त्री-सेना 
बनायी थी? । यह भी प्रसिद्ध है कि देवासुर-संग्राम में दशरथ ते इन्द्र की सहायता की थी और 
उसमें पति के साथ कैंकेयी भी गयी थी, जिसने रथ को धुरी के टूट जाने पर उसकी जगह अपनी 
ऊँगली लगाकर उनकी समयानुकूल सहायता की थी । 


वैदिक काल के बाद ऐसा कोई प्रमाण नही मिलता है जिसमें तारियाँ स्वयं शस्त्र लेकर युद्ध 
में खड़ी हुई हों | इतना अवश्य था कि नारियाँ पुरुषों को युद्ध के लिए प्रेरणा देती थीं और समया- 
सुकूल सहायता करती थीं । युद्धक्षेत्र मे पुरुषों का उत्साह बढ़ाती थीं, शम का प्रयत्न करती थी 
और  युद्धधर्म का पालन करने का आग्रह करती थीं। इस प्रकार धैर्य व हृढ़विश्वास प्रकट करके 
युद्धक्षेत्र में भी महत्त्व का कार्य सम्पादित करती थीं । 


स्त्रियों के सम्मान का धर्मशास्त्रों ने सर्वत्र आग्रह क्रिया है । वैदिक काल में तो स्त्रियों को 
महत्ता का गुणगाव किया ही गया है, लेकिन उसके बाद के धर्मशास्त्रों मे भी कहा हैं कि ये 
तार्यस्तु पूज्यन्ते रमन्ते तंत्र देवता । मनु इहस्‍्य को आदेश देते हैं कि वह अपनी पृत्री के प्रति 
अत्यधिक आदर-भाव रबे तथा उसकी किसी भी भूल पर क्षोम न करें। साथ हो बड़ी बहन तथा 
पिता' अथवा माता की बहुत को माता के समात समझना चाहिये । इस संसार में सर्वाधिक आहत 
भाता हैं, वह पिता से भी अधिक सम्मान की पात्री है। जहाँ पिता गुरु से भी सी गुना आहत हूँ, 
बही माता पिता से भी हजार ग्रुना आहत हैं? * । आपस्तम्ब्-धर्मसूत्र के अनुसार, माँ चाहिं कैसी 
हो, पर पुत्र का यह पुनीत कर्तव्य है कि वह हर दशा में उसको मत से सेवा करे | कारण, माता 
अपने पुत्र के लिए असीम बेदनायें सहती है, वह्‌ अतुलनीय है । अनुशासन पर्व में तो यहाँ तक कहा 
है कि एक माता दस पिता के समान हैं, वह पृथ्वी से महान है, उससे बढ़कर कोई गुरु नहीं है 
मनुष्य सभी अमिज्ञाप से बच सकता है पर माता के शाप से नहीं बच छकंता * जिस घर में 
मासनाबों से पीडित मद्विन्लाएँ बश् बहाती हूँ, निश्वय द्वो उस परिवार का नाश हो जाता है। 
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संत्यवादिनि, निष्कपट महिला देदी के समान है, अतः सभी को उसका आदर करना चाहिए -- 
कल्याण होगा । 

इस प्रकार स्पष्ट है कि भारतीय जीवम में स्त्रियों को पददलित, असम्मातनित, पीड़ित तथा 
निम्न स्थान प९ रखने की भावना नहीं थी । जैसा कहां है कि परमात्मा एक था, परन्तु उसको फिर 
दो होने की इच्छा हुई और वहू आधे शरीर से पुरुष ओर आधे से स्त्री हो गया और दो होकर 
सम्पूर्ण सृष्टि की रचना की । भर्थात्‌, बिना स्त्री के परमात्मा ने भी अपने को पूर्ण अनुभव नहीं 
क्रिया, सम्भवतः इसी कारण स्त्री पुरुष की अर्धाड्धिती मानी गयी है? * । प्रकृति को परमात्मा का 
स्वरूप मानकर और प्रकृति की विभिन्न माताओ--पार्वती, लक्ष्मी, सरस्वती, दुर्गा क्ादि के रूप मे 
पूजा कर भारतीय जीवन में स्त्रियों का महत्व प्रदर्शित किया गया है | 


इतनी अधिक महत्त्वपूर्ण स्थिति होते हुए भी नारी को कभी -कभी घोर लाछन व तिरस्कार 
का शिकार होता पड़ता था। ऋग्वेद में भी तारी के मन पर नियस्त्रण सही किया जा सक्ता' कह 
कर उसकी भर्त्सना की गई है * । नारी की भूरि-भूरि प्रशवा करने वाले शतपथ-ब्राह्मण के ऋषियों 
ने यहाँ तक कहा हैं कि स्त्रियों से मैत्री नही हो सकती, उनके पास लकड़थम्ध का हुदथ होता है । 
यह बक्ति उर्वशी के सन्दर्भ में पुरुरवा को सम्बोधित करके कही गयी है? * । उक्त वक्तव्य से स्पद्ट 
है कि वैदिक युग में भी उप्के प्रति तिरस्कार का भाव था। धर्मशास्त्र-युग के मध्य तक आतै-आाते 
उसकी ए्थिति और भी ख़राब हो छुक्ी थी, अतः स्पृतियों व महाकावध्यों मे उसकी बहुत ही भर्त्सना 
की गई है तथा अपमानजनक शब्दों का प्रयोग भी किया गया है। मनु उसे पूर्णतया पुरुष के 
नियन्त्रण में रखते हैं-वाल्यावस्तरा से लेकर वृद्धावस्था तक उसे पिला, पति, पृञ्र के भियरतण मे 
रहना होता भा | महाभारत में कहा है कि नारी असत्य का प्रतीक है, दुष्टा है, वष्ट चाकू की धार के 
समान है तथा गरल, सर्प व अग्नि का सम्मिलित रूप है। हफ़ारों में एक नारी पतिब्रता ही सकती' 
हैं, अधिकांश श्रष्दा हैं) । 


लेकिन तारियों की जो भी निन्‍्दा धर्मशास्त्रों में मिलतों है, बहु स्थियों की निन्‍्दा करते 
अथवा उनकी द्वीनता प्रदर्शित करने के लिए नहीं है। एक प्रकार की निन्‍्दा तो यह प्रदशित करने 
के लिए है कि स्त्रियों की रक्षा बहुत आवश्यक होती है । यदि उनकी रक्षा न हुई और उनका 
पतन' ही गया तो समाज दूषित हो जायगा । महाभारत में बताया है कि “भद्यात्मा मनु से देवलोक 
जाते समय पुरुषों के साथ में मित्रों को सौप कर कहा -स्थ्रियाँ सत्यपरायण व प्रियकारिणी होती 
हैं और बहुत-सी स्त्रियाँ ईरष्यालु, मान चाहने वाली, प्रचण्ड स्वभाव की, विधारहीन और अप्निश्न 
करने वालो होती हैं। थोड़ा-सा प्रयत्त कर उन्हें धर्मभ्रष्ट किया जा सकता है, भरत: तुम लोग उनकी 
रक्षा करता” । सम्भवतः इसीलिए स्त्रियों को कभी स्वतस्त्र नहीं माना है। इस प्रकार स्त्री की जो 
निन्‍्दा है, वह इसी भावता से प्रेरित है कि यदि सावधानी न बरती जाये तो स्त्री अपने सधुर 
स्वभाव के कारण, अपनी दुर्बलता के कारण दूसरीं के वश में सरलता से आ सकती हैं जिससे स्थियों 
का पतन होता है तथा समाज का स्वरूप भी दूषित होता है । दूसरी प्रकार की तिस्दा इस प्रकार की 
है कि स्त्रियाँ पुरुषों को वश में कर लेती हैं, वे अपने हाव-भाव से पृण्षों को मोहित करती हैँ 
ओर पुरुष उनके वश् में हो क्रिकत्त॑व्यविमृढ़ हो जाता है । इस प्रकार क्री लिन्‍्दा पुष्टधीं को स्त्रियों के 
कामोपभोग से दूर करने के लिए है। स्पष्ट है कि संसार से भागने वाले, वैराम्य की क्षप्तिक 
महत्व देने वाले, संसार को मिध्या समझने वाले वेरागी अथया संख्यासों ही इस नारी“बिरोधी 
भाल्दो्त में अप्नक्ती भे | वार री इस संघार की सर्वाधिक ज्ञाकर्षण है, अत' हमके प्रति अभ- 


| 


भसु ४ घमशास्त्र में नारो को स्थित्ति दर 


साधारण में घुणा की भावना उत्पन्न कर अधिक से अधिक लोगों को अपना अनथायी बनाना इन 
तथाकथित सस्त-वैरागियों का उद्देश्य था। ऐसे लोगों को छोड़कर समाज में शिक्षिद वर्भ में नारी 
के प्रति सम्मान था | इस प्रकार यह सच है कि ये उक्तियाँ परस्पर-विरोधी हैं--जैसे देवो होते के 
साथ नारो प्रमदा भी थी, सत्यवादिनि व सच्चरित्र होते के साथ चरित्रहीर व अस्थिर भी थी, 
वह घर को रानी होते हुए भी स्वतन्त्रता से वंचित थी | प्रत्यक्ष रूप से शास्त्रकारों व महाकाव्य- 
प्रणेताओं ने विभिन्न युगों में विभिन्न हृष्टिकोणों से नारी के चरित्र का मूल्यांकन किया है । किन्तु 
जहाँ परिवार के स्थाय्ित्व व सुख का प्रश्न है, स्पष्ट रूप से सबने स्वीकार किया है कि उसे सम्मान 
तथा आदर मिलना चाहिए। साथ ही नारी की जन्मजात दुर्बलता के कारण लोगों का ऐसा 
विश्वास था कि उसे सत्षत्‌ संरक्षण की आवश्यकता है और इसलिए उसे पुरुष पर अवलम्बित 
माना है। 


उपर्युक्त सम्पूर्ण विवेचन से स्पष्ट हैं कि वैदिक काल में स्त्रियों को महत्त्वपूर्ण अधिकार प्राप्त 
थे, उनकी स्थिति बहुत अच्छी थी, लेकिन शने:-शने: बाद के कालों में उतका पतन होता सया था । 
फिर भी थह निश्चित है कि भारतीय व्यवस्थापकों के द्वारा स्त्रियों का स्थान और उनके कार्य 
स्त्रियों के स्वाभाविक गुणों और उनकी इर्बलताओं के आधार पर निर्मित किये गये हैं, क्योंकि स्त्री 
शारीरिक दृष्टि से दुर्बल होती है ओर यह दुर्बलता कुछ विशेष अवस्था में विशेष रूप से प्रकट होती 
है । मानसिक दृष्टि से भी स्त्रियों की सीमाएं होती हैं, वे अधिक विशाल दृष्टि से सोचने में असमर्थ 
रहती हैं, अर्थात्‌ उनका मस्तिष्क इतना विकप्तित नहीं होता जितना पुरुषों का । इसके विपरीत, 
स्जियों में गुण भी बहुत हैं । स्त्रियाँ स्वाभाविक रीति से लज्जाशील होती हैं, स्वेहशील, त्यागवतती 
होती हैं, कष्ट-सहिष्णु होती है। जिसके प्रति उनके मन में स्नेह है, उसके प्रति वे जितनी अधिक 
मात्रा में सर्वस्वार्पण करने में समर्थ रहती हैं, उतनो मात्रा में पुर्ष का किसी अन्य व्यक्ति के लिए 
समर्पण करना कठिन है | इस प्रकार एक ओर तो संकुचितता है, दूसरी भर सर्वस्वार्पण की वृत्ति । 
इन दोनों के समन्वय की दृष्टि से स्त्री को प्रमुख रीति से भारतीय जीवन में ग्रह्ििणी व माता के 
रूप में देखा जाता है। इस प्रकार स्त्री का एक क्षेत्र निर्मित कर दिया गया है जो उत्तके मानसिक 
व शारीरिक गुणों को ध्यान में रखते हुए उसके लिए उपयुक्त है। अधिकार-भेद का सिद्धांत मानने 
के कारण स्त्री व पुरुष को भारतीय जीवन में बिलकुल एकनसा स्थान व कार्य नहीं दिया गया है, 
अपितु स्त्रियों व पुरुषों को स्वाभाविक भिन्नता स्वीकार की गयी है । दोनों के शारीरिक गठन, 
स्वभाव, शारीरिक शक्ति, कार्य-शक्ति आदि में पर्याप्त अन्तर है। सामाजिक व पारिवारिक जीवत 
में दोनों के कार्यक्षेत्र एक से लहों हो सकते। स्त्री मातृत्व-प्रधान है तो पुरुष पुरुषार्थ-प्रधान है । 
स्त्री में ममता अधिक है तो पुरुष में पौरुष । पुरुष शक्ति का व्यय करता है तो स्त्री उसमें शक्ति- 
उपार्जन की व्यवस्था करती है। पुरुष श्रम से थकता है तो स्त्री उत्ती थकाच का परिहार करके 
थयती है। तात्पर्य है कि कर्तव्य दोनों में हैं, किसी एक का महत्त्व दूसरे से कम नहीं है। दोनों के 
सहयोग की भित्ति पर ही पारिवारिक सुख-शक्ति और सामाजिक उन्नति का भवन निर्मित हो 


प्कता है। 
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सम्माजशास्त्रीय त्यारवया 
[3 
श्रीमती शीला कुमारी 


प्लेटो, सुकरात आदि की रचनाओं से ज्ञात होता है कि मनुष्य प्रारम्भ से ही समाज के 
विषय में विचार करता रहा है। भारत एक विशान देश है। अनेक प्रजातियों, अनेक भाषाओं, 
धर्मों का सम्मिलित स्वरूप ही भारत की विशेषता है | भारत के मुस्लिम धर्म-परिवर्तित हिन्दुओं की 
ही सन्तान हैं )) एक ही स्थान पर रहने के कारण प्रत्यक्ष तथा अप्रत्यक्ष छप से वे एक-दूसरे से 
सम्बन्धित रहते है क्योंकि मनुष्य एक सामाकिक ग्राणी है ।* अतेक विद्वानों ने मनुष्य तथा समाज 
के सम्बन्धों का अनेक दृष्टिकोणों से समाजशास्त्र के अन्तर्गत अध्ययत्त किया है। मेरा उद्देश्य 
समाजशास्त्रीय अध्ययनों के आधार पर हिन्दू तथा मुस्लिम समुदाय के सम्बन्धों पर हृष्टिपात करना 
है तथा सम्बन्धों की उन समानताओं की ओर उन्पुख होना है जो हमारे सम्बन्धों को नई दिशा देते 
हैं। आज से १० हज़ार ईसापूर्व से मानव-समाज का इतिहास शुरू होता है| युगों के अन्तरालों ने 
भानव-समाज को परिवर्तित कर उसे मोड कर पहुँचा दिया है जहाँ वह सभ्य कहलाते लगा है ।* 
सभ्यता के इस खोल के अन्दर आदिभ प्रवृत्ति कहीं-त-कहीं विद्यमान है! आपस में विरोध तथा 
दुरियाँ भी हैं। समाजशास्त्र से सम्बन्ध होने के नाते हमारा उत्तरदायित्व और भी बढ़ जाता हैं कि 
हम उन समस्याओं पर भी दृष्टिषात करें जो हमारे सम्बन्धों को बिगाड़ती हैं । 


टॉलकट पारसन्स ने समाज की व्याख्या करते हुए कहा कि समाज मानवीय सम्बन्धों का 
ऐसा संगठन' है जो मानव द्वारा निर्मित, संचालित तथा सदैव परिवर्तित किया जाता हैं।* यह सं 
हैं कि हमने ही इस धरती को विभिन्न धर्मो की सीमाओं में बाँठा हैं तथा इसका संचालन तथा 
परिवर्तन भी कर रहे हैं। पैयोटो ने भी कहां है कि “समाज मानवीय सम्बन्धों की जटिल व्यवस्था 
है । थे मानवीय सम्बन्ध परस्पर-क्विया के द्वारा उत्पत्र होते हैं ।”< समाज में साथ-साथ रहने के 
कारण दोनों धर्मों के व्यक्ति परस्पर-क्रियाओं में भाग लेते रहते हैं। ये परस्पर क्रियाएँ ही उनके 
सम्बन्धों को जन्म देती हैं। एक संस्था दूसरी संस्था से, एक समूह दूसरे समुह से, एक परिवार दूसरे. 
परिवार से तथा एक व्यक्ति दूसरे व्यक्ति से अलग-अलग स्तर पर सम्बद्ध है। ये सब क्रियाएँ 
सामाजिक, आर्थिक, राजनैतिक सभी क्षेत्रों के अन्तर्गत सम्पन्न की जाती हैं। मनुष्य अपने जीवन- 
निर्वाह तथा प्रगति के लिए जो कुछ करता है, वह समाज के बन्य सदस्यों के सहयोग तथा संघर्ष के 
आधार पर करता है और इस प्रकार आपस में अन्तःक्तियाओं का जन्म होता है। 'ये व्यक्ति चाहे 
मिकट सम्बन्धी न हों या विभिन्न जातियों अथवा धर्मों के हों, उनमें एक भावना क्रियाशील रहती हैं 
कि उनका व्यवद्वार दूसरो को प्रभावित कर रहा है और वे दूसरों के व्यवहारों से प्रभावित हो रहे 
हैं---यह्दी अन्दःसामाजिक सम्बन्ध है ।7* यह बात हिन्दू ठथा मुस्लिम समुदायों पर भी लागू होती 
है वर्योफि समाज को सीमा में नहीं बीघा जा सकता । वे असम-अनग शदहूरा तथा जगड्ढगो में रहते हैं 


३० हिन्दुस्तानी साग ४२ 


धार्मिक दूरियाँ हैं, फिर भी वे एक-दूसरे की संस्कृति, संस्कारों, रीति-रिवाज़ों, रहत-सहन, फ़ैशन, 
बोलचाल सभी की प्रभावित करते है । 


समूह की परिन्नाषा देते हुए ऑग्रबर्न तथा निमभकाफ़ ने कहां कि जब दो था दो से अधिक 
व्यक्ति एकसाथ मिलते हैं तो वे एक-दूसरे को प्रभावित करते हैं ।? कहने का अर्थ यह है कि क्या 
वे दो व्यक्ति दो धर्मों के नही हो सकते ? अगर ऐसा होता है तो वे अला-अज़ग धर्मों के व्यक्ति 
आपस में एक समूह की स्थापना अवश्य करते हैं। सैकाइवर तथा पेज ने भी कहां कि “समृह से 
हमारा तात्पर्य एक प्रकार की सामाजिक एकता से है जिसके सदस्यों के हितों में पर्याप्त समानता 
पायी जाती है, ताकि वे सामान्य जीवन में परस्पर अन्तःक्रियाये कर सकी |” इस प्रकार दोनों 
समुदाय पास-पास रहते हुए विभिन्न क्षेत्रों में एक-दूसरे को प्रभावित करते हैं और अन्त:सम्बन्ध 
स्थापित करते हैं जिसके फलस्वरूप अस्तःक्रियाएंँ होती है । ए० एच० हॉवेल ने भी कहा है कि 
“प्नुष्य के साभाजिक जीवन में अधिक या कम मात्रा में एक प्रकार क्री मनोवैज्ञातिकता, एक प्रकार 
की नैतिकता तथा एक प्रकार की अस्तर्सम्वन्धित एक्रता पायी जाती है। ये मनोवैज्ञानिकता, नैतिकता 
तथा एकता दूसरे समुदाम के सम्बन्धों की स्थापना में सह्ायक् होती हैं ।/* 


ए० आर० सईद ने भी अपने लेख में लिखा! है कि “/इरलाम' में समुबाय के महत्व प४ अ्षक्षिक 
बल दिया है और व्यक्ति को ख़ दा का एक सेवक तथा समुदाय के अवयब के अपिरिक्त कृछ नही 
माना है ।'१९ कहने का तात्पर्य यह है कि व्यक्ति अपने समुदाय का एक अंग है, और कुछ नही । 
अतः व्यक्ति अपने आप अपने समुह्द या समुदाय के प्रति उदार होता है । जिन दूसरे ब्यक्तिमी के 
साध वह सामुदायिक सम्बन्ध स्थापित करता है, उनके प्रति भी एक 'हम' की भावना रहती है । 


आधुन्तिक काल के समाजशास्त्रियों का दृष्टिकोण इस विषय में संकृचित न होकर व्यापक 
है। इस आधार पर १६६० में मौरिस तथा स्टोन ने विभिन्न समुदायों का अध्यग्रन किया और कब्ा 
कि विभिन्न समुदायों पर नगरीकरण, ओऔद्योगीकरण तथा नौकरपाही का प्रभाव पड़ा है । गैसे-औसे 
नगरीकरण बढ़ा, वेसे-वैसे विभिन्न समुदायों में अपने समुदाय के प्रति निष्ठा कम हो गयी है । “आज 
भी मिली-जुली बस्तियों में रहने वाले लोग आपस में धामिक भेदभाव कम रखते है। एवा-बूसरे के 
सुख-दुःख में सहभागी होते हैं तथा साम्प्रदायिक्रता के जहर से दूर रहने का प्रयत्तन करते हैं। 
'* पहले एकता की भावना इस आधार पर पायी जाती थी कि सभी लोग एक समुद्यात्र के संदस्य 
होते थे, पर अब विभिन्न समुदायों में परस्पर विभिन्न दृष्टिकोण होता जा रहा है। अब भोगोंलिक 
क्षेत्र भी एक नहीं रह गया है। अब समुदाय की स्थिति यहू है कि समुदाय के सदस्य सामूहिक 
दृष्टिकोण से कम, व्यक्तिगत दृष्टिकोण से हर सम्बन्ध को तौलते है। यह सब व्यक्ति की आत्म- 
निर्भरता के फल्नस्वरूप हुआ है ४११ 


इसी तरह का प्रभाव हमारे भारतीय समाज के हिल्दू-मुस्लिम समुतामों पर भी पड़ा है। 
वैयक्तिक स्तर पर सम्बन्ध अच्छे हैं क्योंकि समुदाय के हित के पहले व्यक्ति ध्यक्तिगत हिल की 
भावना को पहले महत्त्व,देता है। औद्योगीकरण तथा नगरीकरण के फलस्थकृप विभिन्न समुशयों 
तथा धर्मों के लोग एक जगह कार्य करते तथा रहते है और धावश्यकताओं की पृ्ति देह पम्बन्धो 
की स्थापता करते है। इन सम्बन्धों के कारण हम” की भावना का विकास अपने आप डीता है | 
गाश्नी जी के प्रयत्नों के फलस्वरूप उच्च तथा निभ्त जातियों के बीच को टूरी कम हुई है भौर 


घातिनत्र निधेध्यों में भी कमी आयी है इसका प्रभाव मुत्लिम समान पर भी पढा है. हिसू सुघ्तिम 
खड़न-पानत के निषेषों में कम्मी आबी है ( ९ 


अं्डू ४ हिन्दू-सुस्लिम दो समुदायों के सम्ब्न्धों को समाजल्त्रोय ब्यास्या ७ 


टॉनीज का कथन है कि इच्छा हो है जो मातव-समुदाय को आपसी सम्बन्धों में बाँक्ती 
है ।१६ उक्त बात अपने में बहुत बड़ी सच्चाई को छिपाये है कि मनुष्य इच्छाओं का दास है बौर 
इन इच्छाओं की पूति हेतु उसे सम्बन्धों को स्थापना करनी हो पड़ती है । टॉनोज ते आगे कहा कि 
जिस ग्रकार विनिमय-व्यवस्था के अन्तर्गत किसी वस्तु का आदान-प्रदान व्यक्ति की सन्तुष्टि के 
आधार पर होता है, ठीक उसी प्रकार सम्बन्धों की स्थापना व्यक्तियों के हितों तथा उनकी सन्तुष्टि 
के आधार पर होती है । टानीज की सामाजिक सम्बन्धों की व्याख्या भी बहुत विवेकपुर्ण है, “दो 
समुदायों के सामाजिक सम्बन्ध तब स्थापित होते हैं जब दो या दो अधिक व्यक्ति परम्पराओं, संवेगों 
तथा स्नेह के आधार पर एक-दूसरे को निकट समझने लगते हैं [/”* ४ 


सामाजिक सम्बन्धों, समूहों, समुदायों की व्याख्या के अस्तर्गत दोनों धर्मों के व्यक्तियों की 
तुलना करने पर यह ज्ञात होता है कि वे अपने समूह तथा समुद्यय के सम्बन्धो के अलावा दूसरे धर्म 
के व्यक्तियों से भी सामाजिक सम्बन्ध स्थापित करते हैं। इतमे बड़े देश सें सबसे बड़ा अल्प- 
संख्यक समुदाय मुस्लिम समुदाय है । लुइस द्ुमाइण्ट ने कहा है कि “भारत में भुस्लिस धर्म 
फैलने का मुख्य कारण हिन्दुओं की जाति-व्यवस्था है। अगर जाति-व्यवस्था के स्थान पर 
सामाजिक व्यवस्था इस प्रकार की होती है कि ऊँच-मीच का अन्तर बहुत कम होता दो शायद 
ऐसा अधिक संस्मव नहीं हो पाता। अधिकांश मुस्लिम मूल रूप से परिवर्तित हिन्दुओं की हो 
सन्तान हैं (१ ) ६ 

ए० आर० सईद ने भी अपने लेख में कहा कि भारतीय मुस्लिम भारतीय प्रभाव से पूरी 
तरह युक्त हैं।१६ अत: दोनों धर्मों के लोग यहीं के, अर्थात्‌ इसी समाज के हैं। परिवर्तन के इस 
युग में पुराने मूल्यों, पुरानी परम्पराओं एवं मान्यताओं में तेज़ी से परिवर्तन हो रहे हैं। ये परि- 
वर्तन किसी समूह या समाज की क्रिसी एक सीमा में नहीं हो रहे हैं, वरन्‌ संमाज का प्रत्येक अछू 
इससे प्रभावित हो रहा है। यही कारण है कि सम्बन्ध जैसे पहले थे, वैसे आज नहीं हैं; जैसे आज' 
हैं, वैसे कल नहीं रहेंगे और उनके स्थान पर नई मान्यताओं, प्रम्पराओं एवं मूल्यों की स्थापना 
हो जायेगी । इतिहास उठाकर दैखें तो पायेंगे कि दोनों समुदायों में हमेशा सम्बन्ध रहा है । शिक्षा 
के प्रभाव, समाज-सुधार-अन्दोलनों, कानूनों के द्वारा सम्बन्धों को एक नई दिशा मिली है। 
हिन्दू-मुस्लिभ एकता के पृष्ठों से इतिहास सजा हुआ हैं।” भारत का प्रथम स्वाधोनता-संग्राम में जो 
१५५७ ई० में हुआ था, क्रान्तिकारियों तथा सम्पूर्ण जनता ने अपने साहस तथा बीरता का 
भरपूर परिचय दिया था ! 

हिन्दु-मुस्लिम एकता का पहला पृष्ठ राजा बालक्ृष्ण राव तथा मौलवी अहमदशाह ने यही 
भवध में लिखा था। वह स्व॒तस्त्रता-संग्राम का सबसे महत्वपूर्ण अध्याय था | * 

“आज हम पूरे भारत में पाते हैं कि हिन्दू-मुस्लिम परिवार जो एक-दूसरे के पड़ोसी 
हैं या सहयोगी हैं तथा उनके बच्चे जो स्कूलों में पढ़ते हैं, उनका आपस में समान व्यवहार 
होता है ।” 7 

रीति-रिवाजों तथा त्योहारों पर हम' जब दृष्टिपात करते हैं तो उनके समाजशास्त्रीय 
उद्देश्यों में काफ़ो समानता दृष्धिगोचर होती हैं। विवाह के अवसर पर हिन्दू बर सर पर भोर 
बाँधता था । अब उसको उतार कर उसके स्थान पर साफा बाँधा जाने लगा है और चेहरे पर फूलों 
का सेहरा बाँधने का भी रिवाज है । ये सब मृख्लिस रिवाज हैं। इसी तरह फेरे पड जाने के बाद 
हिन्दू वर को अपने साथियों तथां छोटे भाहयों के साथ घर के अन्दर बुत्नामा जाता है घर की 
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भहिलायें तथा अन्य दूसरी स्त्रियाँ, वश्ठ की बहनें और सहेलियाँ इस अवसर पर वर से छेड़छाड़ 
करती हैं और मिठाई खिलाकर उपहार विये जाते हैं। इस प्रथा को उत्तर भारत में 'कुबर-कलेवा! 
कहते हैं। यह प्रथा अन्य प्रान्तों में भी कुछ भिन्नता के साथ संम्पन्न की जाधी है । बिल्कुल इसी तरह 
मुस्लिम विवाह में भी बर के साथ किया जाता है और इस प्रथा को 'सलाम-कराई कहा जाता है। 
कितनी समानता है दोनों रिवाज़ों में! कब किससे किसकी परम्परा को अपनाया, कहना 
मुश्किल है। त्योहारों में भी होनी तथा ईद का धामिक उद्देश्य अलग है, पर सामाजिक उह् श्य 
दोनों का एक है। दोनों त्योहारों में लोग आपसी भेदभाव भूलकर गले मिलते है। जिस प्रकार हिन्दू 
श्राद्ध के महीने में पूर्वजों के वाम से दान देते हैं तथा भोजन कराते हैं, उसी तरह शब्बे-बारात भे 
पूर्वजों के नाम से दुआ की जाती है, उनकी कन्नों पर दिया जलाया जाता है और उनके नाम से 
भोजन बाँटा जाता है। कहने का अर्थ यह है कि समानता एक समाज के सदस्य होने के कारण हैं। 


धामिक हदेष्टिकोण से सम्बन्धों की ओर दृष्टिपात करे तो धर्म का महत्व' पी धर्म को समाज- 
शास्त्रीय दृष्टिकोण प्रदात करता है। गांधीजी ते धर्म के महत्त्व को बताते हुए कहा था कि “मं सारे 
धर्मा की मौलिक सच्चाइथों में विश्वास करता हूँ और मैं यहू विश्वास करता हूँ कि सह सब ईएचर 
की देत है और ये सब्चाइयाँ जरूरी हुँ उन्त लोगों के लिए जिनके लिए थे धर्म आये ।" " उपत वाथन 
धर्म की उस ऊँचाई को छूता है जिस ऊँचाई पर पहुँचकर व्यक्त धर्म के सही अर्थ वी अहण कर लेता 
है । इसके सामने से धामिक तथा व्यक्तिगत भेदभाव समात्त हो जाते हैं। मोहम्मद साहब ने भी कहा 
था कि सभी मनुष्य ख दा के परिवार के सदस्य हैं तथा जो मनुष्यों की सहायता करते हैं, ये सदा 
के प्यारे होते हैं ।* * 


मोहम्मद साहब का कहुना था कि दूसरों के साथ अच्छाई करता विश्वास की सींब है ।९) 
अच्छाई का सन्देश प्रत्येक धर्म की तींव है और धर्म जीवत की आवश्यकता है । हर धर्म अपने समाज 
के व्यक्ति को भावात्मक सुरक्षा प्रदान करता है । प्रसिद्ध समाजशास्त्री किसले डेविस के अनुसार, 
“मनुष्य को मिलते वाली असफलताएँ उसके जीवन को तिराश तथा अव्यवस्थित कर देती हैं। अतः 
धार्मिक पबित्र वस्तुओं की विद्यमानता और पवित्र संस्कारों मे भाग लेने से व्यक्ति को सुद्ध ही नहीं 
प्राप्त होता, बरस वहू अपने जीवन के विश्वासों को हड़ करता है।* टॉलक्ट पारसन्स ते भी कहना 
है कि धर्म द्वारा स्वीकृत लोकाचार सामाजिक कल्याण मे वृद्धि करते हैं।* ३ अतः जब समाज में सामा- 
जिक कल्याण तथा जीवन के प्रति विश्वार्सों में हढ़ता होगी, वहीं दोनों क्षमुदायों के सम्बच्धों मे 
समानता की मात्रा अधिक होगी । अस्तर्जातीय विवाहों को धामिक दृष्टिकोण से तथा साम/शिक 
दृष्टि से कभो मान्यता नहीं मिली है, पर इस प्रकार के विवाह आपस की दूरियों को कम करने में 
महत्त्वपूर्ण भूमिका अदा करते है । जब भी ऐसे विवाह होते हैं तो दो व्यक्तिगत जाध्वार परिषार 
तथा समाज के आधार वन जाते हैं । 


चुनावों तथा राजनैतिक क्षेत्रों में कहों सम्बस्ध मधुर दिखाई पड़ते हैं, कहों सम्बन्ध हवा में 
उड़ते नजर भाते हैं, क्योंकि आज चुनाव व्यक्तिगत आधार पर कम, जातिगत धयवा पार्टी के आधार 
पर लडे जाते है। स्यायमूर्ति के० बो० क्रृष्ण अय्यर मे लिखा है कि सामाजिक, आर्थिक, राजनेतिक 
स्वतन्त्रता खतरे में है, क्योंकि राजनीति सेवा न रहकर धंधा बन गयी है।** १८५७ ई० के पहुंले भो 
धनिष्ट सामाजिक सम्बन्ध दोनों समुदायों के थे, वे उन्‍मीसवीं शताब्दी के अन्त तक काफ़ी कम हए 
हैं। इसके लिए हमारी राजभीति जिम्मेदार है। ५ दंगों के लिए जिस्मेदार व्यवस्था पर प्रहार करते 
हुए श्रीमती निर्मत्रा श्रोनिवाध्तन ने अपनी पुरत्वक॑ में कहा है कि राष्ट्रीय निर्माण के इस ६३६ बर्षो 
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मे ४५ प्रतिशत ग्ररीबी, बेरोजगारी, निरक्षरता, कुण्ठा तथा अज्ञानता मिली है तथा दिसस्धर, 
१८७४ से अगस्त, १८८० के बीच २२३ दंगों की उपलब्धि हुई है। मतः राष्ट्रीय स्वकूप को पुन: 
परिभाषित करते की तत्काल आवश्यकता है।'* प्रसिद्ध चिन्तक तथा स्माजशास्त्री विलियम 
रेडाल्फ हर्ट ने कहा था कि “एक राजनैतिक व्यक्ति अपनी कुर्सी पर बने रहने के लिए कुछ भी कर 
सकता है, यहाँ तक कि देशभक्त भी बन सकता है ।”*" अत: राजनेतिक ह्टि से संबंधों की मथुरता 


को कभी-कभो दंगों के रूप में बलि देनी पड़ती है, इसके लिए हमारी सम्पूर्ण व्यवस्था तथा चेतना 
ज़िम्मेदार होती है । 


उपर्युक्त विद्वानों के विचारों तथा चिन्तन के फलस्वरूप हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि 
हिन्दू तथा मुस्लिम' एक समाज के सदस्य हैं और एक ही समाज में रहने के कारण वे आपस में अन्त:- 
सम्बन्धित हैं। सहयोग तथा संघर्ष समाज के दो पहलू है। एक विकसित सभ्य समाज की रचना 
सहयोग की नींव पर ही सम्भव हो पाती है तथा नियन्त्रण और परिवर्तन की प्रक्रिया को सहयोग से 
ही आगे बढ़ाया जाता है। कभी संघर्ष की कद्गुता अगर सम्बन्धों को कद्ु बनाती है, तो सहयोग की 
मधुरता सम्बन्धों को मज़बूत बताकर समाज को एक नई दिशा भश्रदान करती है । 
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मवक्ता, समाजशास्त् 
देभी दिया गर्ल्स डिग्री क्ाक्नेज 
शजाहाबाद, 





हीरो-मिथ का सांस्कृतिक विकास 
' कं 


डॉ० बीरेन्द्र सिंह 
पितुसत्तात्मक समाज और 'हीरो' का जन्म 
सभ्यता भौर संस्कृति के विकास में मातृसत्ता से पितृस्तता तक का संक्रमण इस लष्य को 
समक्ष रखता है कि पुरुष तत्व की क्रमिक प्रधानता कौर नारी तत्व की वरीयता में ऋमिक हास 
होता गया । यह प्रक्रिया इस तथ्य की ओर संकेत करती है कि चेतता' का यह क्रमिक पुलिगीकरण 
प्रो! या तार्यक' का आरम्भ विन्दु है. जिसने क्रमशः हीरो-मिथ का सर्वाज्भीज विकास किया। 
हीरो-मिय का यह विकास सस्क्ृतिक-प्रक्रिया का एक महत्वपूर्ण अंग हैं थो संसार भर के मिथक्रों 
में किसी न किसी रूप में प्राप्त होता है । मह चेतना के इस पूलिगीकरण ने हीरो का रूप कारण 
किया । होरो इसी अहँ जेतना का विस्तार है जो अचेतन और विरोधी शक्तियों से हंघर्ष करता 
है। हीरो मिथ का प्रमुख गण उनकी विश्वजत्ीन अर्थवत्ता है जो इस संसार के केच् में है। इस 
प्रकार यह कहा जा सकता है कि होरो' एक महत्वपूर्ण आदिख्प' या बारिकीटाइप है जो मानवता 
का आदर्श और प्रेरणाल्रोत रहा है। जहाँ एक ओर 'ट्वीरो' या नायक समूह मन को पेरित और 
आन्दोलित करता है, वही वह व्यक्तिमन को भी प्रेरित करता है। यही कारण है कि सांस्कृतिक 
छेतमा में (जाति की) होरो' दो स्तरों पर जाति को प्रेरित करता है--एक सामाजिक स्तर पर 
और दूसरे व्यक्ति के स्तर पर | 
अचेतन और जातिवीर 


हीरो का उद्भव और विकास जातीय अचेतन का स्वरूप है। यंग के अदुसार किसी व्यक्ति 
विशेष के चारों ओर जातीय ग्रेम-भावना केन्द्रित दो जाती है, उसका स्रोत अचेवन मत ही है को 
एक प्रकार से अवैतन के प्रति जाति का प्रेम है।' ये हीरो हमारे हीं जय हैं की जति की 
स॒ास्क्ृतिक चेतना के 'हीरो' हैं। हीरो का यह रूप उसकी अतिमाचवीय शक्ति से भी सस्वन्धित है 
जिसका स्वरूप हमें 'महामाता' के अधिक्षार में, ड्रेगन के संबर्ष में तथा अस्य बाधाओं पर विजय 
प्राप्त करने में दिखाई देता है। यही से 'जातिवीर' या मिल्यमेंश की भावना का सुत्रपात होता! है । 
इस जातिदीर का आदिरझूप उसके यातुक और अलौकिक रूप में भी प्राप्त होता है । आदिम मार्॑व 
के गुद्दा-चित्रों भें (जो भारत और योदुप में ग्रात हुए है) कुछ ऐसे चित्र प्राप्त हुए हैं जो किसी पुरुष 
द्वारा अस्त्रों से आहत 'पशु-चित्र' हैं जो आखेट की सफलता के लिए किए यए यातु कर्म हैं जोर ये 
तथाऋषित जातिवीर सिंह या वृषश पर विजय प्राप्त करते भी दिखाये गये हैं । जातिवीरों की मह 
यातुक-शक्ति हीरो भाववा का एक अभिन्न अंग है। सैमशन ने इस अँत्तिमासवीय शक्ति से शेर को 
प्शाणित किया । एन्किदू और गिल्यमेश भी यहा कार्य करते हैं 
हीरो' की द्विविधि- पैतृकता 

हीरो के स्वरूप का सम्बन्ध दो तह्दों से हैं। एक उसके जन्म से और दूधरे, उसकी द्विविधि 
'दैतूकता से ! हीरो के दो पिता या दो माता होते हैं ॥ यह तथ्य हीरो-मिथ का एक केन्द्रीय तत्त्व 
है। हीरी के एक व्यक्तिगत पिता के अतिरिक्त: एक 'उन्ब' पिता घी होता हैं जिसे आदिस्यीय' 
पिता (कारिकीटाइपल) का बिम्ब कहा जाता है और यही स्थिति माता के सम्बन्ध में भी प्राप्त 
होती है | हीरो का यह व्यक्तिगत एवं पराव्यक्तिगत वैंतूक रूप एक प्रकार हे होरों ड्रामा का एक 
भ्भिन्न अंग है। यूंग तथा अन्य मनोविश्लेषकों ने ड्रैगन संधर्ष को तथा भूत था राक्षस युद्ध को 
'हीरो' मिथ के साथ जोड़कर इंडीपस ग्रन्थ, जो पर्चिचमी जगत्‌ की सदेव से आन्दोलित करती 
रही है, हीरो की मनस्‌-प्रक्रि] 'था बटता को समझने का एक आधार बनाने का भ्रंयत्त किया ! 
इस हीौरो-मिथ के साथ अक्सर बह भी देखा गया है कि करता या पिता में सेएक दिव्य व्यक्तित् 
का होता है जैसे मातुदेवी या कितृदेवता ! 
पवित कौमार्य और हीरो का जस्न 

सामान्यतः ये माताएँ ववित्र कौमार्य से युक्त थीं. जैदा कि प्रध्वीन संवार में प्राप्त द्वोता है । 
बह कौमार्य, महामाता की सुजनात्मक शक्ति से सम्बन्धित है? घो किसो एक नर साथों की अपेक्षा 


बुछ 


| 
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नही रखती है, पर उसी में यह नर तत्त्व विद्यमान रहता है। पुरुष तत्व से अधिकृत हो जाने के 
पश्चात्‌ भी वह अपने “आदिरूप' को सुरक्षित रखती है। हीरो का जन्म इसी आदिरूप क्ीभार्य से 
सम्बन्धित है जिसके दो रूप हैं, एक भयंकर (ड्रेगन) जोर दूसरे शुभ एवं कल्याणसम रूप थो इस 
कौमार्य आदिरझूप से गहरा सम्बन्धित है | सूर्य हीरो का जन्म इसी शुभ मद्दामाता के आदिशप से 
सम्बन्धित है जो पूर्व और पश्चिम के मिथकों में समान रूप से श्राप्त होता है। भैरी, कुंती और 
केडीशोथ ऐसी ही कुमारी माताएं थी जिन्होंने सूर्य हीरो क्षथवा दिव्य शक्तिसम्पन्न भायकों को 
जन्म दिया । इन होरों का स्वरूप मुलतः परामानवीय या अलौकिक होता था । इस प्रकार के हीरो 
के जन्म से माता एक आत्तरिक उल्लास का अनुभव करती थी वर्योकि उसने अपने से एक दिव्य 


परामानवीय व्यक्ति को जन्म दिया जो उसी का एक चमत्कार! था। यह चमत्कार एक प्रकार का 
पूर्थसजत है. जो किसी देव या ईश्वर की अपेक्षा रखता है जो परामानवीय शक्ति का प्रत्तीक है। 
धह नारी' की पराशक्ति है जो उसे 'महाम्राता' अधवा पृथ्वीमाता' की संज्ञा प्रदान करती है। 
मिस्र में इसिस, जो पहले ओसिरिस को जीवन देती है और फिर वहू दिव्य-देवता के द्वारा प्रजनस 
करती है । यह दिव्य देवता अनेक अनुष्ठानों में देव-सज्राट्‌ के रूप में अवतरित होता है जिसका 
सम्बन्ध अनुष्ठानों में उर्वराशक्ति के छूप में है । न कभादि अवस्था मिश्र भें आाप्त होती है ।* क्षागे 
चलकर पह देव-सम्राद ही सूर्य-देवता के रूप में अवतरित होता है। हीरो के जन्म से इस्च सूर्य 
ओर देवता का एक अभिन्न सम्बस्ध है जो आदिम मिथ्रकों में सामान्य रूप से प्राप्त होसी है। सौकिक 
भाता और अलोकिक-देवता (प्रजनक) के संसर्ग से कर्ण, बुद्ध, जोराष्ट्र, तथा परप्तियक्ष आदि नायको 
का जन्म 'मद्रामाता' की उसी सुजनशक्ति का रूप है। इन सब उदाहरणों से यह स्पष्ट होता है कि 
नायक के द्विविध रूप का एक अपना ऐतिहासिक महत्त्व है जो स्त्री के जन्म देने के अ्ुभव से 
सम्बन्धित है । यहू स्त्री का एक श्राध्यात्मिक बिम्ब है जो अपने को स्वर्ग! के लिये समापित करता 


है । इसके अनेक रूप हैं। एक कौमार्य का रूप है जो स्वर्गीय' देवता से सम्पे्क करता है, एक तदणी 
का रूप है जो देवता के भ्रति आनन्द भावना से प्रेरित होती है ओर एक सोफिया का बढ़े वृःख्पूर्ण 
रूप है जो दिव्यपुत्र या लोगॉस' को जन्म देती है । यही कारण है कि हीरी भा नायक का जीवत 
संघर्ष भर दुख का होता है, चाहे वह राम, कृष्ण, ईशु था बुद्ध हों । 

पिताबिम्ब और हीरो 


इस प्रकार नायक का ७जन्‍्म माता' के प्रजनन से है भर दूसरी और, पुृथ्ष-तत्व (पृलित) 
को क्रमशः अधानता जो. आगे चलकर, सामाजिक और आर्थिक हृष्ठि से, स्त्री-सत्थ की अपेक्षा, 
अधिक क्रियाशील और शक्तिशाली हो गया । यह पुरुष-तत्व की 'अहूं' चेतना का विकास कह जा 
सकता है जो अपनी शक्ति का क्रमशः साक्षात्कार करता है। यह पुरुष-सरत 'विला' का इस मही 
है, पर इसमे व्यक्तिगत पिताबिम्ब का हल्का-सा समावेश रहता है। यह पिता हो समूह! का नेता 
हुआ और पुत्र से उसका संघर्ष यहीं से आरस्भ हुआ | यहाँ पर 'पिता' और पुत्र समुहृ-गु्णों के 
वाचक शब्द है, नकि व्यक्तिगत सम्बन्ध के शब्द | अधिक आयु वाले व्यक्ति 'पिता' है और कम 
थायु वाले व्याक्त 'पुत्र|। इनके मध्य जो संघर्ष प्राप्त होता है, वहु भायु-भेद के कारण हैं भौर अपने 
भूल रूप में आदिरूपीय' प्रकृति के है। ये बड़े या अधिक आयु वाले 'पिता' ० स्थाय और 
ध््यवस्था संस्थापक है जो प्रतीकात्मक रूप से 'स्वर्ग' के प्रतिष्ठाता हैं।* यहु स्वर्ग की स्थिति 
नितांत बारी या 'माता-पृथ्वी' के विपरीत है। स्वर्ग और धरती” का यह पुभम' प्रतीकात्मक है 
जो आदिरूप' प्रकृति का माना जा सकता है। यही स्वर्ग! का विकास क्रमश: शाध्याशििक तस्य को 


जन्म दें सका जिसके फलस्वरूप “पितृ-देवता' क्षी कल्पना का प्रादुभवि हुआ जो पुयंष-तत्व की 
3020 8 प्रधातता को घोषित करता है। यह स्वर्ग शक्ति-समूह', का प्रतीक घन गया जो देधी 
आत्माओों, टोटमिक-पशुओं और पूर्वजों (पितर) का निवास माना गया जो सिथकीय कल्पना का 
एक रोचक तथ्य है। अनक महान पुरुष इसी आध्यात्मिक स्वर्ग' से अवतरित भाते गए जिल्‍्हें स्वर्ग 
दूत अथवा स्वर्गपुन्न की संज्ञा दी गयी । . यहू एक प्रकार का आध्यात्मिक-लत्म है जिसका संम्धसा 
पुरुष की बह चेतना और इच्छा-शक्तिसे है। स्वर्ग और पुरुष-्तस्व का यहू एक आधारभूत सह- 
चरस्कक हैं चददाँ चेतेना का ऊध्बं रूप चेतन हान और चेतन सुजत का स्रोत है. पह एक प्रशार से 

एप महान पर्वत्त्व का प्र सस्य है णौ दिव्य सनायकों और महापुरुषा शा जत्म दे स्का इस 


अडू ४ हौरौ-मिच का सांस्कृतिक विकांत ७ 


सदर्भ में एक रोचक तथ्य यह भी है कि सामान्यतः: सभी मानव संस्कृतियाँ चाहे वह ईसाई, यहुदी, 
ग्रीक, इस्लाम था भारतोय संस्कृति हो, सभी का स्वरूप मूलतः: पृरुषतत्व प्रधान,है। इन सनी 
सस्कृतियों में 'वारी-तत्व” अहृष्य प्रेरक तत्त्त है जो अचेतत' का स्वरूप है। इसका यह अर्थ नहीं 
है कि नारी तत्व के महत्व और क्षेत्र को नकारा गया है जो इग संदर्भ से घ्वनित होता है। मेरे 
विचार से अनेक मतोवैज्ञानिकों ने (यृंग तथा च्यूमोत आदि) स्त्री तत्व को 'अचेतन' का रूप मानकर 
उपके उम्र प्रेरक एवं आदिशरक्ति के रूप को हो अर्थवत्ता प्रदाव की है क्योंकि नारी बन सजन तत्त्व 
ही वह आरम्भिक विन्दु है जिससे नायक होरो, स्वर्गदूत और अवतार का जन्म होता है जो परोक्ष 
रूप से संस्कृश्चियों के विकास का केन्द्र और स्ोत है । 

उपर्युक्त विवेचन से यह स्पष्ट होता है कि नायक या हीरो का जन्म और विकास 
महामाता' के आदिरूप को खण्डित कर, अपनी बहूं-चेतना और इच्छा-शक्ति को विस्तार देता है । 
आदिम प्माजों में आखेट और युद्ध का सम्बन्ध इसी पुरुष-तत्व की क्रियाशीलता का सूचक है जो 
क्रमशः 'पुरुषत्व' के अभिन्‍न अंग के रूप में मान्य हुआ । इस बशा में भो पुरुष-तत्त्व निरपेक्ष नहीं है, वह 
तारी-शक्ति से एक सापेक्ष स्थिति रखता है ।* नेता या हीरो के हूप में ही इस पुरुषतत्व का विकास 
नही हुआ, पर प्रजनक, सुष्टिदेवता, प्रितू तथा आदर्श पुरुष आदि आध्यात्मिक रूपों में हीरो का 


विकास सभी धर्मों और मिथकों मे प्राप्त होता है । नायक के ये सभी रूप (लीकिक और पारिलौकिक) 
इतिहास के ऊषाकाल की एक ऐसी घटना है जिसने मानव संस्कृति और सभ्यता के विकास से 
मोगदान दिया। पिपृ-देवता, जो समस्त बस्तुओ का निर्माता है, वह कालातीत है जो समस्त सृष्टि 
के पीछे विद्यमान एक परम शक्ति का रूप है। 
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इस सृष्टिकर्ता प्रतिमा” से राजा का ईश्वरीय रूप प्रक्षेपत होता है जिसे ईश्वर-राजा' की 
संशा दो गयी है । तायक था हीरो यहाँ पर ईश्वर का पृत्र हैं, यदि बह स्वयं ईश्वर नहीं है। 
सास्कृतिक नायक और सुष्टिकर्ता ईश्वर क्रा एकीकरण इसी मानवोयकरण प्रक्रिम्ा का क्रमिक विकास 
है जिसने नायक के व्यापक स्वरूप का विकास किया । हीरो ईश्वर-पुत्र' का अतिरूष भाव गया 
जिसमें 'स्वर्ग' की समस्त शक्तियों का समाहार हुआ । इस प्रकार “बहू' अपार शक्ति और ऐश्वर्य का 
प्रतीक बन गया जो ड्रैगन, राक्षस, असुर और अशुभ श्रवृत्तियों का दमन करने वाले नायक के रूप 


मे प्रतिष्ठित हुआ । मिधकों का यहू नायक भुक्तिकर्ता, उद्धाशक्क और सांस्कृतिक प्रगति का एक 
मूलस्रोत माना गया | ईश्वर-पुत्र से मानव-नायक की यह यात्रा एक तथ्य की ओर संकेत करती है 
कि नायक का पुर्जत्म या “अवतार' होता है, वह अहं चेतना का एक प्रकार से ऐसा रूपातिरण है 
जो सांस्कृतिक प्रक्रिया के एक अभिन्न तत्व! के रूप मे प्राप्त होता है । 
हीरो का सांस्कृततक पक्ष 
हीरो था नायक का यह विशेष” और अध्वाधारण रूप मिधिक चेतना का एक ऐसा रूप है 

जो क्रमशः प्रतीकात्मक रूप में 'जातीय-मन' का एक प्रेरक बन गया । इसी के साथ वहू व्यक्त 
और 'समूह' की आकांक्षाओं को जोड़वेवाला एव महत्वपूर्ण सूत्र है जो सांस्कृतिक चेतना का एक अभिन्न 
अंग है | हीरो के इस सांस्कृतिक एवं जातीय पक्ष के तीन प्रमुख तत्व है--एक स्वयं नायक, दूसरा 
डुगन-युद्ध तथा तीसरा फलप्राप्ति या निधिप्रापि (ट्रेजर) जो संघर्ष-प्रक्रिया की एक प्रकार से 
परिर्णात है | यह राक्षस या इू गन संघर्ष अनज्लेतन का ब्रतीक है जिस पर नायक विजय प्राप्त करता 
है । इस प्रकार, ड्रेगन संघर्ष अचेतन एवं अशुभ प्रवृत्तियों पर विजय प्राप्त कर तायक के उस रूप की 
ओोर संकेत करता है जी ड्रैगन के रूप में रात्रि, अंधकार, समुद्र तथा अपर लोकों को भेद' कर 
बिजगी रूप में अवतोर्ण होता है। अहं चेतता (नायक) ओर अचेतन का यह इन्द्र होरो-मिथ का 
अभिन्‍न अंग है जो नित्य और अनादि है । यही देव-असुर, शुभ-भशुभ ओर सद्‌ असद्‌ का चिरतद 
सधर्ष है जो बाह्य या भौतिक रूप भी ग्रहण करता है । 

हीरो मिथ में पिता की हत्या या उस पर अधिकोर करने का प्रतोकात्मक अर्थ है। यहाँ पर पिता 
के दो रूप है---एक सकारात्मक रूप जो जर्जरित व्यवस्था और मूल्यो के विरोध में हीरो की सहायता 
देता है जो एक प्रकार से पिंताबिम्ब का अतिवैयक्तिक रूप है। दूसरा नकारात्मक रूप है जो हीरो के 
इब्च संघर्ष म बाघा उपस्थित करते हैं जो व्यक्तिगत पिता का बिम्ब हूँ बाइबित्ष से जींहीवा का अबाहुम 
के प्रति भादेश एसे स्पष्ट करता है तुम अपने सगे आर बपते देश से बाहर आओ 
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अपने पिता के घर से बाहर आओ, मैं तुम्हें इस हृश्य जगत्‌ पर ले जाऊँगा ।'” हिद्र मिथकों भे 
स्थिति विपरीत भी है जहाँ पर व्यक्तिगत पिता नायक का पक्षघर है और रामकथा भे दशरथ की' 
यही स्थिति है, पर दयनीय अवस्था में । इस प्रकार, हीरो एक स्व॒तंत्र संघषशील व्यक्तित्व के रूप मे 
अवसीर्ण होता है जो अशुभ व्याख्या, तंत्र, मूल्य तथा प्रतिमानों को नष्ठ या परिवर्तित करता है। 
बदी' और “निधि' के अर्थ । | 
हीरो-मिथ के संदर्भ में माता और पिताबिम्ब' में संघर्ष और अंत में, हीरो का गंतव्य तक 
पहुँचना और तदतनुसार बंदी' या “निश्चि' को स्वतंत्र और प्राप्त करता-ये तीमों प्रक्रियाएँ दीरो के 
बहुमुखी विकास के सोपान हैं जो मिथक्रीय प्राकल्पना का अभिन्न और आवश्यक अंग है । यह बदी' 
और “निधि' शब्दों का अर्थ नितांत संकेतिक और व्यंजनात्मक है। बंदी कोई भी प्रेमिका या कुमारी 
हो सकती' है जो किसी देत्य , राक्षस या अशुप्न तत्व के द्वारा बदी कर जी गयी है और होरो, अपने 
पौरुष और वीरता से उसे मुक्त करता है । जहाँ तक “निधि” का प्रश्न है, वहू अनेक अर्थों का वाचक 
है | स्वर्ण, हीरा, मोती तथा अन्य बहुमूल्य पदार्थ इसके अन्तर्गत आते हैं जो मूलतः अमर 'पुल्यो' 
के प्रतीक हैं।* इसी प्रकार जीवन जल', अमृत”, 'अमर-पौदा', दार्शनिक का पाषाण, रहरुथमय 
अँगुठियाँ तथा पर-युक्त घड़ियाँ आदि चिध्ि के ही' प्रतीक हैं जो मिथकों, परीक्षाओं, अनुप्ठानों, 
धर्मों, काव्यों ओर रहस्यवादी साहित्य में अपने व्यंजनात्मक अर्थ को सुरक्षित किये हुए हैं। ये कभी 


पदार्थ, जहाँ तक मिथकों का सम्बन्ध है, विषथ्रमत था वस्तुगत' अर्थ देते हैं, तो' धूसरी ओर मे 
विषयोगत या आध्यात्मिक अर्थ भी देते हैं। ये दोनों ही भर्थ महत्वपूर्ण और सार्थक हैं क्योंकि इसके 
द्वारा मिथ के अर्थ का विस्तार होता है और साथ ही, मिथ की गतिशीक्षत्रा का परिणय भी प्राप्त 
होता है । 
रूपान्तरण-मिथकों का रूप 

इस अंतिम अवस्था मे जहाँ हीरो मृक्तदाता के झूप में अवनरित हीता है अथवा बंदी' को 
मुक्त करता है-- ऐसी अवस्था में वहु स्वयं भी रूपांतरित होता है और दूसरों की भी हुपांतरित 
करता है। इन्हें ही रूपातरण-मिथफीं की संज्ञा दी' गयी दहैं। इन' रूपातिरण-गिथ्र्कों का भप्तस्प 
सामाजिक एवं सांस्कृतिक भी है जो मानवीय चेतना की गतिशीलता देते हैं और साथ ही, व्यक्ति 
और श्मूह् के ऊर्घध्वगामी बिकास को रेखांकित करते हैं । 


जैसाकि कहा गया है कि बन्दी' और निधि का एक अपना संक्तितिक क्षर्थ है जो वस्तुपरक 
और विषगमीगत अर्थों को प्रकट करते हैं। वस्तुगत हूप में बगदी एक बास्वाविक्ष जोषित छी' 
है जो पुरुष और स्त्री के सम्बन्ध को रेखांकित करती है। हुसरी ओर स्त्री का यह रूप बस्तृगत क्षैत् 
का अिक्रमण कर, परावैयक्तिक बिम्प्र को प्रकट करती है जी मूलतः सामू हिकन्मगस का रूप है थो 
मानवता में अस्तर्व्याप्त है। इस अर्थ में क्रमशः “बन्दी' का रूपांतरण होता है और बहु झातिरिक तत्व 
या आत्मा” के रूप में सामने आती है। अनेक मिथक इस आत्मा' ओर पुरुष अहू' के सम्बन्ध 
को व्यजित करते हैं और संघर्ष के द्वारा पुरष इस आंतरिक-तत्व या आत्मा को मुक्त करता है । 
इसका यह अर्थ हुआ कि नारी और पुरुष का सम्बन्ध अ्यातरिक है और साथ ही, भनस पृष्ठक्षूपि 
में इन घटनाओं का घटित होता गिषक्रीय प्रतीकवाद का एक ऐसा स्रोत है जो सॉस्कृतिक चेतना के 
विविध छूपों में व्यक्त होता है | यह परालोकिक सम्बन्ध एक प्रकार से आध्यात्मिक प्रत्तीक्तों को भी 
जन्म देता है जो धर्म और पुराणों में, रहस्यत्ादी संप्रदायों में, लोकगायाओं में शथा सुजनात्मक 
अभिन्नायों में प्रा्त होता है । ये भांतरिक घटनाएं ही बाह्य झप ग्रहण करती हैं जो बस्तुओं के द्वारा 
लबाकार ग्रहण करती हैं। इस प्रकार मिथिकर चेतता अन्तर और बाह्य को एक सूत्र में बॉँवते हैं अथवा 
अनेक विचारकों का मत है कि मिथ जो. आंतरिक-बटनाओं को प्रकट करने हैं, थे ही बाह्य छुपा 
कार ग्रहण करते हैं। अन्तर का संघर्ष ही बाह्य संघर्ष को जस्म देता है। अन्तर भौर बाड़ा का सह 
संबाद एक नित्य घटना हैं जो मिथकौय चरित्र की होते हुए भी यथार्थ और बास्तबिकता से 
गहरी जुडी हुई है। मिथ का वस्तुगत और विषयीगत विवेचत मिथ के भीतिश और अतिभौतिक॑ 
(या अतिवैयक्तिक) स्वृरूपों को एकसाथ चरितार्थ करते हैं भोर यंद्ठी करण है कि हीरी मिथ 
(या अच्य कोई मिथक) केंवल ध्यक्ति का एकालिक इतिहास तहीं है, पर कह समूह या जाति की 
अतिवेसत्तिक कु परावैम्क्तक साथूहिक पटया हे जो अपेंवन में परी पैसे रही है हरे जय 
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डे गन या राक्षस पर विजय प्राप्त करता है तो यह घटना अतिवैयक्तिक स्वरूप की है णो स्वय 
हीरो मे घटित हो रही है। हीरो का यह रूप सारी मानवता की धरोहर है क्योकि वह जाति के 
चिस्तन, विधार और उसके अनुभवबध में पुनः पुनःव्विचित होने में सदा रूपांतरित होता रहता है। 
'बदी' बिम्ब और हीरो मिथ 

अनेक मिथकों मे हीरों के संघर्ष का गठव्य बन्दी' का राक्षस या दैत्य से मुक्त करना है। 
यहु दित्य' एक आदिरूप है जिसके अनेक रूपांतरण प्राप्त होते हैं-- कही वह डॉन है, कहीं तांतिक 
है, कहीं चुड़ेल है तो कही व्यक्तिगत क्रर माता व पिता के बिम्ब हैं। अन्त में, बन्दी (जो प्रेमिका 
के रूप मे) सदैव हीरो से विवाह-बंधन में बंध जाती है और यह तथ्य संसार भर के मिथ्कों में एक 
सामान्य प्रवृत्ति है । प्रतीकात्मक रूप मे होरो की यह विजय, यातुक रीति से उर्वरा भनुष्ठानों में 
भी प्राप्त होती है जहाँ तरुण होरो-सम्राटू का मिलन पृथ्वीमाता या देवी से होता है। हीरो की 
बदी पर यह विजय इसी यातुक उर्वरा अनुष्ठान का प्रतीकात्मक रूप है। यह तथ्य हीरो मिथ को 
एक सामाजिक एवं आधिक संदर्भ प्रदाव करता है जिसे फ्रेज़र, मेलीनोवए्की आदि विचारकों ने 
भहृत्त्व प्रदान किया है | होरो का यह मुक्तिदाता' रूप पुरुष की चेतना और उसकी शक्ति का और 
अधिक विस्तार है जिसका आरम्भ डे गत संघर्ष और भयानक माता संघर्ष से हुआ है। इस प्रकार 
हीरो एक गतिशील व्यक्ति है जो सामृहिक महत्व का तथा परावैयक्तिक धर्थवत्ता का बिस्वः है। 
इस प्रकार स्त्री और पुरुष का यह मिलन अंततः हीरों की एक पारिवारिक अर्थवत्ता देता है जो 
पितृक्तत्ता युग के वि+स में एक प्रेरक तत्त्व माना जा सकता है। स्त्री के पक्ष का एक तथ्य यह भी 
प्रकट होता है कि महामाता का जो प्रभुत्व अभी तक था जिसके द्वारा नारी शक्ति का अनुभव होता 


था, वह प्रभुत्व एक प्रकार से समाप्त हो गया। “बंदी का रूप नारी के उस पक्ष की ओर संकेत 
करता है जहाँ बहु मानवीय रूप में अवतरित होती है और सगिनी का रूप धारण करती हैं जिससे 
पुरुष किसी भी समय प्रेम-बंधत में बंध सकता है । नारी (बंदी) इस समय पुरुष के पौरष और साहस 
की भोर आकृष्ट होती है । अब॑ पुरुष नारी के लिए कैवल लिंग धारण करने बाला प्राणी नहीं है, 
प्र सही अर्थ में आध्यात्मिक एवं शारीरिक शक्तियों से युक्त 'हीरो' का स्वरूप है । 

बहुत से पुराणों और मिथकों में 'बंदी' का एक अत्य रूप भी श्राप्त होता है जो डू गन संघर्ष 
ओऔर राक्षस संघर्ष में हीरो को सहायता देती है और इस प्रकार एक सहयोगी मित्र की तरह हीरों 
को शक्ति प्रदान करती है। इस संदर्भ में मीडिया, एथीन, केकेयी, सीता ओर इसिस आदि के नारीं- 
बिस्तर समक्ष आते हैं जिन्होंने हीरो को किसी न किसी रूप में, संघर्ष में सहायता प्रदान कौ । 
नारी के इस रूप को पुरुष अपने 'अहं' और “चेतना' के अधिक निकट पाता है और केवल उसके 


यौन सम्बन्ध तक ही सीमित नहीं रहता है । नारी का यह रूप उसके 'माता' झूप से भिन्न है, यहाँ 
पर उसका अपना व्यक्तित्व है, बह एक आध्यात्मिक शक्ति है जो माता” के सामूहिक पक्ष से नितात 
अलग है |" नारी का यह बहन! के समान सहायता देते वाला रूप पुरुष और नारी के सम्बन्ध 
की एक नया आयाम देता है जहाँ नारी स्वतन्त्र रूप से अहं चेतस्‌ प्राणी है और इस हृष्टि से वह 
हीरो था नायक के समान एक अहं' से युक्त शक्ति का प्रेरणा-ल्लोत हैं ! हीरी उसकी सहायता के 
द्वारा संसार से एक जीवंत सम्बन्ध स्थापित करता है । 


बंदी का सम्बन्ध निधि से है जिसे प्राप्त करना एक कठिन कार्य है और यह भी सत्य है 
कि “बन्दी' और “निधि' प्रकारतिर में पर्याय ही हो मए । 'तिधि' का गुण यातुकीय है और उसे प्राप्त 
करने वाला व्यक्ति अपनी इच्छाओं की पूतति, अदृश्य होने, तस्त्रमन्‍्त्र करते तथा दिक्‌ काल के अति- 
क्रात करने की 'शक्तियाँ प्राप्त कर लेता है | हीरो 'बंदी' और “विधि' की आत्ति से अपनी आत्मा 
की निधि को प्राप्त.करता है। यह तथ्य व्यक्ति की सम्भावनाओं की ओर संकेत करता है और साथ 
ही, है” और 'चाहिए' के मध्य सेतु का काम करता है। हीरो का कार्य इन सुसुप्र बिस्‍्बों का जाग्रत 
करना है जो अंधकार और अज्ञान से उद्भूत होते हैं मौर फलतः एक “प्रकाश-पुंज' की संभावना 


को प्रकट करते हैं। हीरो, बंदी और “निधि'--इन सबका एक ताक््विक रूपातरण मिथकीय चेतना 
मे प्राप होता है। सभी संस्कृतियों का लक्ष्य उसी 'चेतन-प्रकाश-पुंज' को जागृत करना होता है। 
यह एक प्रकार से मानवीय सुजन-शक्ति का सूचक है जो केवल मिथकों और धर्मों में ही नहीं, पर 
कला, साहित्य. विज्ञान और अन्य मानवीय क्रियाओं में प्राप्त होता है। आत्मा की यह स्वयंभू' शक्ति 
मानव का आतरिक रह्ृस्य है जिसके कारण वहू ईश्यर का बिम्ब माना गया इस दृष्टि से मानव 
हंस्व से विशिष्ट प्राणी है जो उसे (विवेक्युक्त प्रतोक निर्माता की 


छ्क हिन्दुस्तानी भरता ४२ 
सन्ना प्रदान करता है मानव की इस शक्तिका रूपातरण कलाकार, चैज्ञानिक, सहात्मा और 
विचारक में होता हैं जो एक व्यापक अर्थ में हीरो' कहे जा. सकते हैं। आधुनिक संदर्भ में इसे 
झरो' की अवधारणा का विकास ही कहा जा सकता हैं। 

दह्वीरो का यह सांस्कृतिक रूपातरण एक अन्य तथ्य की और प्केत करता है कि इस सारी 
सांस्कृतिक रूपांतरण-प्रक्रिया में मह केवल बाह्य तथा अंतर का ही रूपीतरण चह़ीं करता है, पर 
उसका लक्ष्य आत्म-हपांतरण का साक्षात्कार है जो अधिक उच्च मानवीय सुस्य है जो सबल 
समूह? तक सीमित भही है, पर वह एक प्रकार से, मानव-मनस्‌ का वह केछीभूत रूप हैणो 
भाव्म-निर्माण और आत्म-साक्षात्कार को गति देता है। व्यक्तित्व का यह निर्भाण (आत्म 
रूपांवरण) अनेक मिथकों में प्राप्त होता है जहाँ युत्यु पर विजय प्राप्त करने की अकाट्य 
लालपा प्राप्त होती है। मृत्यु एक ऐसी आदि शक्ति और प्रतीक है जो मानव व्यक्तित्व और उसको 
शक्तियों का हनन और विलय कर नेती है । मृत्यु के इस झय ने संसार के अतेक धर्मों और मिथकों 


में मुत्यु पर विजय प्राप्त करने और साथ हों, मातव की' अमर तथा सुृत्युंजय होने की लालसा ते 
अनेक प्रतीकों, बिभ्वों और धारणाओं को जन्म दिया। प्राचीन मिल्र के राजा को अमरत्त का 
प्रतीक माना, पूर्वजों की उपासता, आत्मा की अमरता और तिष्यता, भृत्यु से परे जीवन" की 
कल्पना [(स्वर्भ, नरक झादि) आदि ऐसी सान्यताएं हैं जो हमें संसार के सभी सु्य धर्मों में प्राप्त 
होती हैं । मिज्जी मिथकों में ओसोरिस' का मिश्रक इसी प्रकार का है जो ब्यक्तित्व रगांतरण को 
समक्ष रखता है और साथ ही ह्गन संघर्ष के द्वारा हीरो-पिथ को एक पिया आयाम ईता है जो 
ओसीरिस' की प्रतिमा की आध्यात्मिक ऊर्जा का प्रतीक ही बने देता है।' मिल का एक पम्प 
देवता 'एडोनिस' है जो मर कर पुनर्जीवित होता हैं, और इस प्रकार वह सेव जौित रहुता है । 
ओसोरिस' केवल 'उर्वेरा देवता ही नहीं है जैसानि फ्रज्षर का भत्ता है, * पर बहू मिम्न पंर्बरा 
स्तर को अतिक्रांत करता है और अन्ततः उच्च आध्यात्मिक शक्ति छा प्रतोक बन जाता है। हिलूँ 
विचारधारा में वब्करेता, सावित्री और युर्थिश्ठिर का भी यहा रूप है जो मृत्यु पर विजय प्राप्त 
करने का प्रथत्त करते हैँ और प्रज्च आध्यात्पिक शक्ति का परिचय इसे हैं। 

'ओसीरिस का यह ख््मातरण सूर्य (रा) को भी अपने अंदर समाहित कर जेता है और 
मिस्री मिथक्रों में सूर्थ ओर ओसतीरिंस पर्यायवाची शब्द हैं।यहद्दी नहों, 'भोसोरिस' एक स्वयं 
आध्यात्मिक शक्ति है जो आत्मा-शरीर' के एकौभूल संस्कार का फल है। ओप्रीरिस में फिर से 
उत्पन्न होने की शक्ति है, वह एक ऐसी दिव्यात्मा है जिसने देवताओं का घुजन दिया (१४ बह' हो 
भूत, चर्तमान भर भविष्य है, सभी कुछ 'उसो' मे उद्भूत एवं विकसित हुआ है। ओमीरिस का यह 
रूप एक ऐसी मिथकोय धारणा है जो हमें कृष्ण के विराद रूप मे तथा ब्रद्धा की अवधारणा में भी 
प्राप्त होता है । यह समानता इस तथ्य की ओर संकेत करती है कि विभिन्‍न संह्कृतियों की संरचना 
में महू मिथकीय बोध की समानता सानेव सनस्‌ की समान सार्वभीभ प्रक्रि। का सूचक है। महू 
प्रक्रिया रूपान्तरण को प्रक्रिया है जो आदिम मानसिकता से लेकर आधुनिक मानसिकता तक कियी 
ने किसी रूप में प्राप्त होती है । यह रूपांतरण मानव व्यक्तित्व और चरित्र का एक ऐसा रूपांतरण 
है जो मानव-इतिहास की एक अभिन्‍त्र घटना है । 
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